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दो शब्द 

पहले सम्पूर्ण हिन्दी साहित्य पर संस्कृत साहित्य का प्रभाव दिख आने का 

विचार था, किन्तु अनुभव की गति के साथ यह कार्य विकट एवं दुरुद्द प्रतीत 

होने लगा। अतएव डा० धीरेन्द्र वर्मा की अनुमत्ति से मैंने अपने कार्य को 

चौदहवीं तथा सोलहवीं शताब्दियों की परिधि में सीमित कर लिया | डा० 

साहब ने अपने भ्रमूल्य सभाओं से मेरी बढ़ी सहायता की | इसके लिये मैं उनका 
ऋण हूँ । 

गवेषण के मार्ग में आचायय॑ भ्री रामकृष्ण शुक्ल तथा रायबहाहुर भी 
कन्दैयालाल वर्मा से समय-समय पर अदम्य प्रेरणा मिलने से मैं उनका अति 
आ्राभारी हूँ | 

श्रनेक पुस्तकें यहाँ अ्रप्नाप्य होने के कारण मुझे! काशी, प्रयाग, कलकत्ता, 

गोरखपुर, अ्रजमेर, बीकानेर आदि स्थानों पर जाने की भी आवश्यकता हुई। 
वहाँ स्थानीय विद्वानों और पुस्तकालयों के अध्यक्षों से मुके बड़ी सद्दायता मिली, 

अतः मैं उनका कृतश्ञ हैं । 

राजपूताना विश्वविद्यालय ने मुझे डेढ़ हजार रुपये की उदार सहायता 

देकर इस अंथ के अकाशन में अमित सहयोग प्रदान किया है। इसके लिये मैं 
विश्वविद्यालय का उपकार मानता हूँ | साथ ही मैं आभारी हूँ अपने प्रयागवासी 
मिन्र श्री मोतोलाल श्रग्रवाल का जिन्होंने प्रकाशन-फार्य को अपने द्वाथ में लेकर 
मुझे अनुगृद्दीत किया | 

जयपुर | 

जून १, सन् १६४६ ई० । अरुण 





भूमिका 

* इस नित्रन्ध में हिन्दी-साहित्य पर संसल्कृत-साहित्य के प्रभाव की खोज की गई 

है | खोज के लिये १४०० ई० से १६०० ईं० तक का हिन्दो-साहित्य चुना गया 

है । इन दो शताब्दियों में मक्तिकाल का वह सन्न साहित्य आ जाता है जिसे 

हिन्दी का प्राण कहना चाहिये। इस खोज में विशेष ध्यानइस ओर रहा है 

, कि हिन्दी साहित्य में क्या है और संस्कृत साहित्य से इसमें क्या शआ्राया हे । 

इस निब्न्ध में विचारों की मौलिकता नहीं है जितनी प्रस्तुतीकरण की । 

प्रस्तुतकरण अपने संश्लेषात्मक रूप के कारण नितान्त अभिनव है। अनेक 

कोविदों ने किसी पंक्ति, पद्य या पुस्तक को लेकर उस पर संस्कृत की छाया देखने 

की चेष्टा की है, किन्तु अनेक कवियों की श्रनेक पुस्तकों को लेकर उस पर किसी 

विशेष प्रकरण के अंतर्गत संस्कृत-साहित्य के प्रभाव की खोज संभवतः आज तक 

किसी ने नहीं की | प्रस्तुत निबन्ध में हिन्दी के अनेक कवियों के अनेक अंथों 

पर अनेक प्रकरणों के अंतर्गत संस्कृत-साहित्य के प्रभाव की खेज की गई है । 

संस्कृत साहित्य ने हिन्दी-साहित्य ( १४००-१६०० ई० ) को अनेक प्रकार 

से प्रभावित किया है। कहीं हमें हिन्दी पर संध्कृत का आकुतिमूलक और कहीं 

सिद्धान्त-मूलक प्रभाव दृष्टिगोचर होता है। हिन्दी-साहित्य के रूप और शाखाश्रों 

पर संस्कृत का आकृतिमूलक प्रभाव है, कथाओं और घटनाओं पर विस्तारमूलक 

प्रभाव की मुद्रा दीख पढ़ती है और घर्म, दर्शन एवं काव्य-विशान की पद्धति पर 

सिद्धान्तमूलक प्रभाव का साक्षात्कार होता है। सिद्धान्तमूलक प्रभाव के अंतर्गत 

सदाचार, वैराग्य, मनोइत्ति, योगप्रवाह, भक्ति, दाशनिक विचार एवं काव्य-शास्त् 

का समावेश हो जाता है। उक्त विषयों में प्रवेश करने के लिये संस्कृत-साहित्य 

पर इकपात करके उसकी सामथ्य का अनुमान कर लेना भी आवश्यक दे । 

अतः सम्पूर्ण निबंध को ग्यारह अध्यायों में विमक्त किया गया है। पहले 

छष्याय को दो बिभागों में विभक्त करके एक में वैदिक साहित्य के और दूसरे में 



( सख) 

संस्कृत-साहदित्य के अनेक विभागों का सामान्य अ्रवलोकन किया गया है | दूसरे 
अध्याय में हिन्दी साहित्य के ढाँचें को ध्यान में रखकर उसके रूप और, शाखाश्रों 

का विवेचन किया गया है। तीसरे अध्याय में कथावस्तु और शआ्राधार की परीक्षा की 

गई है| इसके का, खो, और “गा, तीन विभाग हैं; 'क' में मद्दाकाव्य, ख, में 

खण्ड काव्य और “ग! में-मुक्तक काव्य के आधार की खेोन की गई है। इसके 

अनन्तर चौथे, पाँचरें, छठे, सातवें, आठवें और नवें अध्याय सें मक्तिकालीन 
साहित्य की मूल प्रवृत्तियों का विवरण दे : चौथे में वैराग्य बृत्ति, पाँचवें में सदाचार 

निरूपण, छठे में मन और उसका प्रसार, सातवें में योगसाघना, आठवें में भक्ति- 

भावना, और नें भें दाशनिक विचार हैं। दसवें श्रध्याय में. नीति का भक्ति 

साहित्य में मिलने वाला रूप प्रकट किया गया है। ग्यारदवें में काव्य-शास्त्र के 
अंतर्गत रख, अलंकार, दोप, और दृत्तियों की विवेचना की गईं है । 
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प्रथम अध्याय 

हिन्दी के संवन्ध से संस्कृत साहित्य का सामान्य पर्यवेक्षण 
(क) 

वैदिक साहित्य 
इस निबंन्ध सें हिन्दी-साहित्व ( १४००-१६०० ई० ) पर संस्कृत-साहित्य 

के प्रभाव की खोज की गई है, परन्तु जम्न हम संस्कृत साहित्य की बात 
करते हैं तो उससे वैदिक साहित्य को पृथक् समझ कर नहीं, वरन् उसे वैदिक 
साहित्य का ही एक सिलसिला मान कर। मैकडोनल और चिंटरनिज आदिक 
विद्वन् भी, जो वैदिक साहित्य को संस्क्ृत साहित्य से मिन्न मानते हैं, संस्कृत 
साहित्य का इतिहास लिखते समय उसे छोड़ नहीं देते। इसका एक मात्र 
कारण हे संस्कृत के संबन्ध में वैदिक साहित्य की अधिवार्यता। दोनों का 
पारस्परिक सम्बन्ध मूल और दृच्त का सा है। मूल के घिंना वक्ष की शाखाओं 
की कल्पना केवल पम्रम है। हमें यह मान्य है कि पाणिनि के व्याकरण ने 
भाषा को परिशुद्ध किया और इसी से व्याकरण नियंत्रित भाषा संस्कृत कहलाई, 
परन्तु जिस भाषा का परिशोध हुआ उसे एक साथ कैसे भुलाया जा सकता 
था। विचार धारा में जो वेदिक साहित्य के संस्कार चले आ रहे ये, उनमें 
पाणिनि का व्याकरण परिवतेन कैसे कर सकता था? पाणिनि का व्याकरण 
वेदिक और संस्कृत दोनों भाषाओं पर लागू होकर उनके सबंध का साक्षी 
बनता है। जब वैदिक और संस्कृत भाषा का व्याकरण तक एक है तो उनको 

विच्छिन्न .कैसे किया जा सकता है। इसलिए संस्कृत-साहित्य के परिशीलन 
के लिए वैदिक साहित्य का बड़ा महत्व है। हम यह नहीं कहते कि संस्कृत 
साहित्य ने अपनी कोई नवीनता प्रस्तुत नहीं की, परन्ठु उसकी रग-रग सें, 
शाखा-शाखा में, वेदिक साहित्य का रक्त दौड़ रहा है। किसी शाखा को प्रवृत्ति 
के परीक्षण के लिए! वैदिक साहित्य से बढ़ी महत्वपूर्ण सहायता मिल सकती 



( २) 
है। इसी दृष्टि से यहाँ पहले वैदिक साहित्य का और उसी के सिलसिल्ले में 
संस्कृत साहित्य का सामान्य पर्यवेज्ञण किया जा रहा है | 

आदि से श्रन्त तक वैदिक साहित्य पर धर्म की छाप लगी हुई है। 
इसकी अन्तिम रचनाएँ भी धार्मिक इृष्टि से उत्पन्न हुई हैं। इसका परिचय 
हमें “वेद! के अर्थ ज्ञान' से ही मिल जाता है। वेद का वाच्यार्थ शान होते 
हुए भी, हम उसका प्रचलित अर्थ (आदि धर्म-अंथ ) ही ग्रहण करते हैं। 
जब हम यह कहते हैं कि अम्ुक व्यक्ति वेदपारंगत है तो समझ लेना चाहिए 
कि वह कर्मकांड' और 'ज्ञानकाड' से, जो वेद के मूल विषय हैं, अवगत है। 
वेदों में कर्मकांड और ज्ञानकाड का क्रमिक विकास संहिताओं से उपनिषदों 
तक फैला हुआ है | सहिता का मौलिक विषय ब्राह्मण और आरण्यक में 
होता हुआ उपनिषद् में श्रवसान को प्राप्त हैता है। इस प्रकार संहिताओं में 
उत्पन्न हुआ कर्मकाड ब्राह्मणों में परिपुष्ट हेकर आरण्यकों में ज्ञान की ओर 
बहता हुआ उपनिषदों के ज्ञान सें जा विलीन हेता है, किन्तु वैदिक साहित्य के 
विषय का शैली से विशेष संबंध रहा है। 

पाश्चात्य पंडितों१ ने वैदिक साहित्य की तीन सीढ़ियोँ मानी हैं जिनका अंतर 
स्पष्ट है | पहली सुजनात्मक और पद्मात्मक सीढ़ी चारों 

संहिता सहिताश्रों से निर्मित है। “मंत्रों के समुदाय को संहिता 
कहते हैं और किसी देवता विशेष की स्तुति में प्रयुक्त होने 

वाले अर्थ-स्मारक वाक्य ,को-मंत्र कहते हैं?* । ये मंत्र या तो ऋकरे (७०४6४ ) 
के रूप में हैं, या सामन* ( ०0787088 ) के रूप में हैं, या यजुष् ( 880-_ीटांगों 
80767068 ) के रूप में हैं। ऋग्वेद सहिता सें १०१७ चूक्त और १०४८० 
ऋचाएँ हैं जो अनेक देवताओं की स्तुति के लिए अभिप्रेत हैं। मंत्रों को दस 
भागों में संग्रहीत किया गया है, उनमें से प्रत्येक को मंडल कहते हैं । 

ऐतिहासिक दृष्टि से सामवेद संहिता का अधिक मूल्य नहीं है, क्योंकि इसके 
१४४६ पदों ( 80759 ) में से, ७५ को छोड़ कर, सबके सब ऋग्वेद के 
अंतर्गत हैं। इसके पदो को उपयुक्त गेय रूप गान! नाम के गीति-अ'र्थों 
(80708 ४०028 ) में मिला है, जो गायन के लिए. अनिबार्य॑ ध्वनियों 
( 89]968 ) के उतार-चढ़ाव, उनकी आइत्ति और बृद्धि का संकेत देते हैं। किक की पक कक जे. मा कक कला १2:2226 अंक लव अर हिक की अ पक आप कक हज २४ 2 कक 

१--इम्पी० ग० आफ इंडिया, ।[, पु० २०६ 
२--बलदेव उपा०, भा० द्०, पु० ४६ | 
२--पाद से युक्त छुन्दोबद्ध मंत्र” देखिये, बलदेव उपा०, भा० द्०, पृ० ४० 
इ४--क्रिचाओं का गायन चद्दी स 99 



( हैं ) 

मूल यजुर्वेद को उसकी चार प्रमुख शाखाश्रों ने कुल छै पुनः पाठों में 
सुरक्षित कर रक््खा है। शुक्ल यजुर्वेद के अनुयायी वाजसनेयां कहलाते हैं। 
उनके मिलते-जुलते दो पुनः पाठ (7686७7श्र078 ) हैं, जिनमें केवल यजु: 

संग्रह है। यजुर्वेद की व्याख्यात्मक सामग्री ब्राह्मण में एकत्रित की गई है। शेष 
तीन शाखाएँ क्ष्णु यजुबेद की हूँ । कृष्ण यजुबंद मेँ ऋचाशं और नियमों 

(#००णणरो॥8 ) के साथ-साथ विवरणात्मक सामग्री भी मिलती है। इसके 
चारों पुनः पाठों में निकट सामुदायिक संबन्ध और अधिकांशतः मौखिक साम्य 
(ए७०४ 8४7००7७7४ ) मिलता है | कृष्ण यजुर्बेद की तीन संहिताए 

( मैत्नायणीय, काठक, और तैत्तिरीय ) हैं। काठक संहिता के अनुयायिश्रों की, 

कठ शाखा के अतिरिक्त, एक दूसरी उपशाखा कपिष्ठल है | शुक्ल यघुवेंद की 
एक कारव शाखा और मिलती है | इस प्रकार यजुर्वेंद की आज कुल छै शाखाएँ 
उपलब्ध हैं । 

यजुर्वेद का संग्रह सामवेद की तरह, धर्माचार के किसी अंग विशेष के लिए 
न होकर पूर्ण यशाचार के लिए. हे। इसके मूल का चत॒र्थांश ऋग्वेद से मिलता 
है। इसका मूलाध्ध॑ गद्य सें है। उसमें सिद्धान्तों का निरूपण है। यह गद्याश 
और पद्याश का लगभग आधा भाग मैल्िक है। देवोपाख्यान कुछ परिवर्तनों के 
सिवा, बहुधा वही हैं जो ऋगेद में हैं। यहाँ प्रजापति को प्राधान्य मिलने 
से उन्हें देवप्रमुख माना गया है। रुद्र शिव का रूप अहण करने लगे हैं और 
विषूषु की मान्यता कुछ बढ़ गई है। विशेष अंतर । में दीख पड़ता है। 
भारतीय घर्म में सर्पपूृजा का प्रथम बीजारोपण यहीं होता है, परन्तु यजुर्वे 
पर नवयुग की छाप उसमें यज्ञ के महत्व के कारण लगी है । ऋग्वेद 
यश का अमिप्राय देवों को होता की ओर झ्ुकाने का था, किनन््त॒ यजुबे 
वह न केवल चिंता (४70प९7६४ ) और अभिलाषा ( 06४7० ) 
केन्द्र बन गया है, प्रत्युत उसकी शक्ति इतनी बढ़ गई है कि वह देवों, 
पुरोहित की इच्छा का अनुपालन करने पर विवश कर देता है। यहाँ 
ब्यवस्थित रूप मिलने के साथ-साथ मिश्र रूप भी, जो अनन्तर 
देखा जाता हे, मिलने लगा है। 

मैलिक रूप में ऋक, साम और यज्ु), इन तीन वेदों की 
इसी से इन्हें वेद्त्रयी कहा जाता है, क्योंकि केवल ये तीन/ डे 
संबंधित हैं | जिस अनुष्ठान से अथर्ववेद के मंत्रों का व्यात ली खने 
वह कुछ भिन्न प्रकार का हे और उसमें जन्म मरण अर सस्बन्ध रे 
वाले संस्कार या राजकीय प्रथायें, यथा- हे ला 8 थे लि 
अथवेवेद का विषय प्रधानतः शान्तिकपौष्टिक है हिरण लो ड्लात 



( ४) 
और राज्य की पुष्टि है। इसमें शुभ-श्रशुम विश्वास की मात्रा ओर मोहन, 
वशीकरण आदि की चची ऋग्वेद से कहीं अधिक मिलती है। यह उन्नत 
धार्मिक विचारों की अपेन्षा जनता की भावनाओं का ही अ्रधिक प्रतिनिधित्व करता 
है | इसके देवविषयक उच्च धार्मिक घिचार अधिक अर्वाचीन प्रत्तीत होते हैं। 
ईश्वरीय ज्ञान और देव-विश्वास की मात्रा इसमें सब वेदों से अधिफ मिलती है । 
सभ्यता के ऐतिहासिक अनुसंघान के लिए. सबसे अधिक रोचक सामग्री अथर्व- 
वेद भें ही मिलती है। इसके बीस भाग हैं जिनमें छे हजार मंत्रों का सप्रह है। 
अंतिम भाग के लगभग सम्पूर्ण मंत्र ऋग्वैद से मिलते हैं। संहिता का लगभग 
षष्ठांश गद्य में है| 

वैदिक सार्हिय की दूसरी सीढ़ी (892० ) पर ब्राह्मणों का स्थान है जिनमें 
यशानुष्ठान का विस्तारपूर्वकक: वर्णन मिलता है। इनका 

ब्राह्मण प्रधान विषय ब्रह्मत् ( बढ़ने वाला अर्थात् वितान, यज्ञ ) 
होने के कारण इन्हें ब्राह्मण कहते हैं,' इन में यज्ञ के 

विस्तारों का विवेचन गद्य में किया गया है । “इनका वर्ण्य विषय विधि, अर्थवाद 
और वेदान्त, इन तीन प्रकरणों में विभक्त किया जा सकता है। १--विधि 
रूप में (४0 +$76 07 ०0९ 9760०70७ ) ये धर्मानुष्ठान, यज्ञादि का 
आदेश, अ्रनुष्ठान के समय और साधनों का निर्देश तथा उसकी रीति का 
वर्णन करते हैं। २--विधि-विधान की पुष्टि विमर्श ( 65०४०४ं४ ), तके 
( ?००एणां० ) देवाख्यान ( 77707008%9 ), सिद्धान्त ( ५0277० ) श्रादिक 
से की गई है; इस काम को अर्थवाद कहते हैं। ३--विषय-प्रतिपादन में यचर- 
तत्र दार्शनिक विचार भी उठ खड़े होते हैं जो बहुधा ब्राह्मणों के अंत में 
मिलते हैं, उन्हें वेदान्त का नाम दिया गया है |” 

वेदों का अंत होने के कारण उपनिषदों को ही वेदान्त कहा जाता है। 
कणों के पूरकों ( 90906747068 ) के, बिन्हें आरण्यक कहते हैं, प्रमुख 
उन4 ३ | आरण्यकों का अध्ययन अरण्य में अमिप्रेत होने के कारण 
के ध, नम दिया गया था। अरण्यावास में करणीय वह अध्ययन आाहमयों 
नहीं था *ं दी अतिरुप था, जिसमें श्नुष्ठान-रीति का सम्पूर्ण परित्याग 

| 5-8 तथ्य है कि यहाँ सीमित अवश्य कर दिया गया था। कुछ भी हो, यह 
अधिकता से में हमें अनुष्ठान-प्रदृत्ति पर आरूढ़ू आध्यात्मिकता का 
----... शात्कार होता हे। धर्माचार के व्यावहारिक पक्ष का स्थान 

१--देखिये, नव्स उपा० ४ भा० द०, पु० ४१ । 

+7एस० सी» श्न + दी मि० फि० आ्राफ दी उप० 
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ध्यान! अहण कर लेता है । इसके साथ ही श्रथे में प्रतीकमूलक परिवर्तन भी हो 

जाता है, जो अनन्तर उच्चतम विचार की ओर ले जाता है । 

“पीछे इन आरण्यकों के मान्यतम अंशों को उनसे पुथक् करके मिन्न मित्र 

उपनिषदों के नाम से एकत्रित किया गया था” ।! “सामान्यतः उपनिषदों 

को आरण्यकों का जो ब्राह्मणों के परिशिष्ट हैं, एक अंश माना जाता है, परन्तु 

इनमें धर्म की धारा का रंग बदल गया है। यहाँ चिन्तन जीवन के अशारवत 

सुूों की खोज से परे शाश्वत आनंद की सत्ता के अनुसंधान में प्रदत्त हो गया 

' है। इनमें ब्राह्मणों के चिन्तन-पक्ष का अनुक्रम मात्र होते हुए भी घर्म के नूतन 

पक्ष का उदय मिलता है, जिससे रीति या व्यवहार पक्ष का निराकरण होता 

है| इनका लक्ष्य इृष्ठ-साधना से इस लोक या देवलोक का छुख नहीं है, वरन् 

शुद्ध शान द्वारा संसार से मुक्त होकर विश्वप्त्मा में लीन दोना है | इनका विषय 

उस विश्वात्मा का स्वमाव-निरूपण है जिसके लिए आत्मा कौर ब्रह्म दोनों 

शब्द एक ही श्रर्थ में प्रयुक्त होते हैं। उपनिषदों तक आत्ि-आते आत्मा, और 

प्रह्म! शब्दों ने अपना पूर्वाथे लगभग बिल्कुल छोड़ दिया है। 'श्रात्मा' का जो 

अर्थ ऋग्वेद में 'श्वास' (97०४४), ब्राह्मणों में जीव” (8७॥ 6० 500) है, 

वही उपनिषदों में 'विश्वात्मा' का द्योतन करता है। इसी प्रकार अह्म! ऋग्वेद 

में 'पूजा' को कहते हैं, ब्राह्मणों में उसका अर्थ व्यापक पावनता' तक आ गया 

है, उसी का अर्थ उपनिषदों में 'प्रकृतिव्यापक शुद्ध तत्वों अहण किया जाता हे। 

उपनिषदों का मूल सिद्धान्त आत्मा और परमात्मा का ऐक्य है जो 'तत्वमसि! 

वाक्य से प्रतिपत्न होता है। यहाँ पुनर्जन्मवाद उक्त सिद्धान्त की संगति में 

रक््खा गया है। पीछे दार्शनिक प्रणालीगत औपनिषदिक चिन्तना का नाम 

ही वेदांत दर्शन! पड़ा है ।” रे 

'बैदिक साहित्य की अंतिम सीढ़ी सूत्न-साहित्य है जिसका संग्रह वेदों और 
शाखाओं के अनुसार हुश्रा है। स॒त्रों का उद्दे श्य ब्राह्मणों के 

सूत्र“ंथ.. प्रकरणों को, जिन पर वे आश्रित हैं, संक्षिप्त रूप से क्रमबद्ध 
करके व्यवहारोपयोगी बना देना है | संक्षेपमूलक उद्देश्य के 

कारण वे ऐसी शैली में लिखे गए हैं कि उनका बोध भाष्य के बिना अति 
दुष्कर है। इसी प्रकार की शैली का अनुकरण पश्चात् भारतीय दर्शन-साहित्य 
और व्याकरणों में हुआ दीख पड़ता है ।” हे 

१--देखिये, ड्यूसेन : दी सिस्टम आफ वेदान्त, पृ० १०। 
२--दी इम्पी० ग० आ्राफ इंडिया, ।7, अध्याय ६। 
३-ब्यूसेन : दी सिस्टम आफ वेदान्त; पृ० १२। 



( ६$ ) 

सूत्रग्रंथ ब्राह्मण का उसी प्रकार अनुयायी होता है जिस प्रकार ब्राह्मण 
सहिता का, परन्तु संहिता और ब्राह्मण ग्रंथों को अपौरुषेय एवं सूत्र अ्रंथों को 

पौष्षेय माना गया है | 

सूत्र साहित्य को तीन वर्गों में बॉटा गया है। पहले वर्ग में वे सूत्र हैं जो 
श्रतिश्रय हैं; उन्हें औत सूत्र कहा जाता है। उनका संबंध ऐसे कर्मो' से है जो 

आहवनीय, गाहंपत्य और दक्षिणाग्नि से साध्य माने जाते हैं। अन्य दो वर्ग 
सामान्य रीतियों से संबंध रखते हैं। उनमें से एक वर्ग में शह्य सूत्र और दूसरे 
में धर्मसूत्र हैं| गह्य सूत्र ग़हस्थ के जन्म से मरण तक के संस्कारों से सम्बन्धित 
नियमों का निदर्शन करते हें। इनके क्षेत्र में मागलिक और श्रमांगलिक दोनों 
प्रकार के शह्यकर्म आ जाते हैं। धर्मसूत्रों का वश्य॑ विषय प्रथामूलक ( 0०7४ - 
)घं0४ $0 ००४४0०॥8 ) है | कानून पर वे सबसे पहले के ग्रथ हैं। उनसें धर्म- 
पक्ष का पूर्णंत। और लौकिक पक्ष का अंशतः अनुशीलन मिलता है। उनका 
संबंध प्रमुखतः ब्रह्मचारी और शइस्थ के कर्तव्य, आत्मपरिशोधन, तप और 
निषिद्ध आहार से है। लौकिक पक्ष में वे विवाह, दायाथ और अपराध से 
संबंध रखने वाले नियमों का भी विवेचन करते हैं। 

सूत्र काल के कुछ और भी मान्य अन्य हैं जो धूर्वोक्त किसी वर्ग से सम्बन्धित 
नहीं हैं| प्रातिशाख्य सूत्र, यास्क का निरुक्त और पाणिनि के व्याकरण-सूज 
इन्हीं अन्थों में गिने जा सकते हैं | प्रातिशाख्य अपनी-अपनी शाखा के 
व्याकरण हैं। निरुक्त में वैदिक ऋचाश्ं में आने वाले शब्दों के उद्यम और 
विकास का विवेचन है'। पाणिनि के व्याकरणु-सूत्र लौकिक और वेदिक दोनों 
भाषाओं पर लागू होते हैं; इनमें सब शाखाओं का और साथ दी लौकिक 
भाषा का व्याकरण है। पाणिनि के सूत्रों के सम्बन्ध में सबसे अधिक महत्व 
की बात यह है कि संस्कृत भाषा के नवयुग का पदापंण इन्ही के उपरान्त 
होता है | 

यह तो पहल्ते ही कहा जा चुका हे कि प्राचीन भारतीय साहित्य के वृक्ष 
का मूल वेदों में और शाखा-प्रशाखाएँ संस्कृत साहित्य में हैं: इसलिए, जब 
हम हिन्दी पर संस्कृत के प्रभाव की खोज करते हैं तो वैदिक साहित्य को भूल 
नहीं रुकते | निश्सन्देह यह बात अनुमान में नहीं श्रा सकती कि कबीर और 
जायसी जैसे हिन्दी कवियों ने कभी वेदों का अध्ययन किया होगा, फिर भी 
नके अनेक वाक्यों में सरासर उपनिषदों की छाया दीख रही है। वह कहाँ 

से आई ? उसकी संमावना दो ओर से है; १--या तो उक्त कवियों ने 
उपनिषदों को भाषा में सुना हो, २--या उनके सिद्धान्त उन्हें मौखिक परंपरा 
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से मिले हों। दोनों ही दशा में प्रभाव का रूप शुद्ध नहीं माना जां संकतां, 
क्योंकि श्रवण में वक्ता का व्यक्तित्व मी बड़े महत्व की वस्तु है। मूल में वक्ता की 
रुचि और शैत्ञी आ मिलने से श्रवणु-प्रभाव कां रूप शुद्ध नहीं रह सकता | 
इस दृष्टि से देखने पर हिन्दी के संबंध में प्रभाव के दो रूप सामने आते हैं; 
मौलिक और परंपरागत | मौलिक प्रभाव दो श्रेणियों में रक्खा जा सकता है: 
शुद्ध और मिश्र | मूल के विनियोग से जो प्रभाव हिन्दी तक आया है उसे 
मौलिक ही कहना चाहिए, पर शुद्ध कहलाने का अधिकारी अध्ययन-संभव 
प्रभाव ही होना चाहिए; मूल के श्रवण से निष्पन्न प्रभाव को तो मिश्र कहना ही 
समीचीन होगा। परंपरागत प्रभाव में परिवर्तन की सभावना श्रधिक मिलती 

है। हाँ, तुलसीदास और केशवदास जैसे विपश्चितों की रचनाओं पर शुद्ध 
मौलिक प्रभाव के संत्रन्ध में शका करने का विशेष कारण विद्यमान नहीं हे, 
फिर भी यह कहने का साहस हो सकता है कि इस नित्रन्ध से सम्बन्ध रखने वाले 
हिन्दी के भक्त कवियों की रचनाओं पर उपनिषदों के अतिरिक्त शेष वेद्क साहित्य 
का मौलिक प्रभाव लगभग नहीं के बराबर है | 

, (ख) 
संस्कृत साहित्य 

“संस्कृत साहित्य विषय, प्रदत्त और रूप में वेदिक साहित्य से भिन्न है। 
वैदिक साहित्य धार्मिक है और संस्कृत साहित्य लौकिक। फिर भी संस्कृत 
साहित्य के पोषण का भअ्रेय वैदिक साहित्य को ही है। वेदों में जो बाते बीज- 
रूप में मिलती हैं वे ही संस्क्ृत साहित्य में विस्तार पूर्वक; और कहीं कहीं 

' तो विस्तार-प्रवृत्ति ने अतिशयोक्ति का मान मी प्राप्त कर लिया है। ब्राह्मण 
और सूत्र अंथों में मिलनेवाले गद्म-प्रयोग का प्राधान्य अब लगभग पूर्णतः 
व्याकरण और दर्शन अ्रंथों में द्वी देखने को मिलता है; साहित्यिक गद्य केवल 
कुछ कथाओं, आख्यायिकाओं और नाटकों में मिलता है, परन्तु लम्बे लम्बे 
समासों के कारण उनकी शैली अधिक रोचक प्रतीत नहीं होती। ब्राह्मणों के 
साहित्य के अलावा, उत्तर के बौद्धों और कभी कभी जैनों ने भी संस्कृत का 
प्रयोग किया था ” [१ 

संस्कृत साहित्य की विवेचना में यहाँ हम आयुर्वेद, ज्योतिष आदि उपयोगी 
विशान सम्मिलित नहीं करेंगे, परन्तु शुद्ध साहित्य के साथ दर्शन का विवेचन 
अवश्य करना होगा, क्योंकि भारतीय साहित्य से दर्शन को अलग नहीं कर 
सकते । अतः हमारे अध्ययन-क्षेत्र में दर्शन, स्थृति, पुराण, तत्न, महाकाव्य, 

१--इम्पी० ग० आफ इंडिया, [, पु० २३३-३४ 
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गौतिकाव्य, नीति और शिक्षा और काव्य शास्त्र रहेंगे । सब से पहले हम दशी 
साहित्य की परीक्षा करते हैं | 

भारतीय दर्शन की धाराओं का मूल खोत वैदिक साहित्य है। दर्शन हमां 
जीवन में इतना घुल-मिल गया है कि इसे पृथक् नह 

दर्शन-साहित्य किया जा सकता । ध्यानपूर्वक देखा जाय तो हमारी बात 
बात में दर्शन का दर्शन हो सकता है। दर्शन इसे इर 

लिए. कहते हैं कि इसके द्वारा वस्तु का तात्विक स्वरूप देखा जाता है। हिन्दू 
अन्थकारों ने भारतीय दर्शन को दो वर्गो' में विभक्त किया हैः आस्तिक ओरौः 
नास्तिक । 

साधारण बोलचाल की भाषा में आस्तिक ईश्वर की सत्ता माननेवाहे 
को तथा 'नास्तिकं न माननेवाल्े को कहते हैं। यहाँ आस्तिक' से अ्रभिप्राय 
वेद की प्रामाणिकता में विश्वास करने वाले से है। जो वेद की निन््दा करता 
है या उसका निपेध करता है वह नास्तिक है। इस दृष्टि से न््याव, वेशेपिक, 
सांख्य, योग मीमांसा तथा वेदान्त आस्तिक दर्शन हैं और चार्वाक, जैन तथा 
बौद्ध नास्तिक । 

उपनिषद् के पीछे की शताब्दियों में अनेक अवेदिक मतवादों को जन्म 
मिला, जिनके कारण अक्रियावाद, यहच्छावाद, नियतिवाद 

नास्तिक दशशंव  श्रादि अंकुरित हो उठे। अवैदिक दर्शनों में प्राचीनता 
की दृष्टि से चार्वाक दर्शन स्प्रथम माना जाता है | 

इस दर्शन का सबसे प्राचीन नाम 'लोकायत'" है। इसके शअनुयायियों का 
लक्ष्य शुष्क तक से वैदिक पक्ष का खण्डन एवं निनन्दा करना था। अ्रपने तर्को' 
के सिवा ये लोग किसी शास्त्र का प्रमाण स्वीकार नहीं करते थे, पर धर्म- 
विदूषक होने के कारण बौद्ध और जैन धर्माचार्य भी इनके प्रति वैसी ही घृणा 
करने लगे जैसी ब्राह्मण करते थे। “ ऐसे मतवादों को भारतभूमि से निकाल कर 
वैदिक धर्म की पुनः प्रतिष्ठा के लिए, पञ्ममवेद् महाभारत का निर्माण किया गया 
आसुरी रुम्पद् के वर्शन के अवसर पर सोलहवें अध्याय में गीतारे ने इन्ही 
लोगों की प्रदृत्तियों की ओर संकेत किया है | रामायण” में भी रामचन्द्र ने 
भरत से इन लोकायतिकों की निन्दा की है। बौद्ध-धर्म ' में इस लोकायत-शात््र 

श्न्योिएब्कंव्व ४0 व एव... 

२--बलदेव उपा० ; भा० द०, पु० ११४ 
३--गीता १६ * ८, ११ 

४इ--वा० रा०, अयो०, कां०, १०० * ३०, ३६ 
४७--देखिये, वलदेव उपा० $ भा० द०, पृ० ११७ 
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को सीखने या सिखाने का स्पष्टतः निषेघ किया गया है। जैन धर्म इसे “ मिंब्छा- 
दिद्ठि  ( मिथ्यादृष्टि ) का एक प्रकार मानता है । 

जगत् को आश्रय-रहिंत और अनीश्वर मानने वाले, स््री-पुरुष के संयोग 
को मानवोत्रत्ति का कारण समझने वाले, तथा काम को परम पुरुषार्थ मानने 
वाले चार्वाकों के मत का ईश्वर की सत्ता और पुण्य-पाप के फल सें विश्वाप्त 
रखनेवाले हमारे भक्त हिन्दी-कवियों पर विधेयात्मक ( समर्थनमूलक ) प्रभाव 
भी पड़ा होगा, ऐसी तो हम कल्पना भी नहीं कर सकते; हाँ, ऐसे मतवादियों 
की उन्हेंने निन्दा की है, उनकी रचनाश्रों में इसके अनेक प्रमाण हैं; पर 
उन पर यह चार्वाकों का निर्षेघात्मक ( विरोधमूलक ) श्रमाव है, इसमें सन्देह 
है। ऐसे म़तवादियों की निनन््दा पुराणों और संस्कृत के अनेक वैष्णव अंथों 
में मी मिलती है; इसलिए यह कह देना कि हिन्दी के भक्त कवियों ने उन्ही 
के स्वर का अनुकरण किया है, कदाचित अनुचित न होगा । 

जैन और बौद्ध दर्शनों से हिन्दू-धर्म का निकट सम्बन्ध है।ये दोनों ही 
आय॑-धम हैं। ब्राह्मण धर्म से इनकी मौलिक भिन्नता यह है किये वेदों को 
प्रमाण नही मानते , यद्यपि इनकी श्रनेक बातें वेद-सम्मत हैं । इसमें सन्देह नहीं 
कि पापपुण्य से अथित युनर्जन्मवाद को जैन और बौद्ध धर्मों में विशेष समर्थन 
मिला दे, परन्तु शीलाचार पर भी जितना जोर इन दोनों धर्मो ने दिया है, उतना 
अन्यत्र अप्राप्य है। पाप और पुण्य से निर्मित होने वाले बन्धन, ओर उससे 
मोक्ष पाने के साधन का हमारे हिन्दी-कवियों ने समानरूप से विवेचन किया 
है, और शीलाचार के महत्व को सबने एकमत से स्वीकार किया है। यहाँ समस्या 
यह है कि इन लोगों पर यह प्रभाव कहाँ से आया ? हिन्दू धर्म से या जैन 
और बौद्ध धर्म से ? इस प्रभाव का अनुमान दोनों ओर से किया जा सकता 
है, क्योंकि हिन्दू घर्म में मी इस प्रभाव के डालने के लिए पर्यात्त शक्ति है; 
और हिन्दुओं का भागवत धर्म तो उपयुक्त शीलाचार श्रादि के लिए बहुत 
ही भ्रसिद्ध हो चुका हैं| भागवत धर्मावलम्बी सगुण कवियों ( ठुलसीदास, 
सूरदास आदि ) के ऊपर इस प्रभाव के सम्बन्ध में सन्देह की कोई बात ही 
नही है; पर रामाननद के सम्पक से कबीर और उनके अनुयायियों पर भी उसकी 
छाप का दर्शन हो रहा है; किन्तु कबत्रीर-पंथ के शून्य का रूप कमी-कभी 
माध्यमिकों ( बौद्धों का एक सम्प्रदाय ) के शल्य से मिलता देखकर उस पर 
चौद्वों के शीलाचार के अभाव की कल्पना मी नितान्त निर्मूल न होगी। हो 
सकता है कि कबीर और उनके मत पर यह प्रभाव किसी तत्कालीन योगप्रधान 
बौद्ध सम्प्रदाय से आया हो । शीलाचार के मूल्य का उचित अंकन तो ईसाई और 
इस्लाम धर्मो' ने भी किया है। इस आधार पर सूफियों के शीलाचार को 

हि० सा० सं० प्र०---२ 
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इस्लाम का प्रभाव ही मान लें तो उचित होगा, पर हिन्दू-पंडितों के संसर्ग का 
प्रभाव भी असंभव नहीं है | 

भक्तिकालीन हिन्दी-साहित्य पर प्रभाव को दृष्टि सें रखते हुए. आस्तिक 
दर्शनों में प्रथम स्थान वेदान्त को, द्वितीय योग को और 

आस्तिक दर्शन तृतीय सांख्य को दिया जा सकता है | न्याय का प्रमाव तो 

कहीं कहीं ही देखने को मिलता है| वैशेषिक ओर मीमांठा 
दर्शन का स्पष्ट प्रभाव देखने में नहीं आता | 

“अनेक संस्कृत प्रंथों में से, जिन पर सांख्य का प्रभाव अधिक दीखता है, 
मानव-धर्मशात्सर, महाभारत और पुराण प्रमुख' हैं |? हिन्दी में सांख्य की छाया 
इन्हों अन्यों द्वारा आई प्रतीत होती हे। इसका सबसे अधिक श्रेय भागवत 
पुराण को मिलना चाहिये क्योंकि भक्ति-सम्प्रदाय में इसकी कथावार्ता अधिक 
प्रचलित रहती चली आई है । क्ृष्ण-मक्ति-शाखा की इिन्दी-रचनाओं में से 
सूरखागर पर साख्य के छोटे अधिकतर मिलते हैं। सांख्य-प्रभाव के लक्षण 
संतकाव्य में भी दीख पड़ते हैं, परन्तु उनका लोत “योग-दर्शन मी हो सकता है, 
जो 'सेश्वर साख्य' कहलाता है। सांख्य का 'त्रिगुण सिद्धान्त' समस्त संस्कृत 
ओर हिन्दी-साहित्य का सापरान्य घनरे है | 

योग का प्रधान लक्षंय मनोनिग्रह है | अनेक उपनिषदों' ने योग की 
विवेचना अपने अपने ढंग से की है। “उपनिपत्-साहित्य में २१ उपनिपद् 
ऐसे हैं जिनमें योग का सर्वोगीण विवेचन हे* ।” उनमें योग के समस्त आसन, 
प्राणायाम, प्रत्याह्ार, मुद्रा, नादानुसंधान आदि विषयों का विस्तीर्ण तात्विक 
निरूपण है। श्रनेक तंत्रों और पुराणों में योग का प्रकरण आता है। योग- 
विवेचना होने के कारण श्रीमद्मगवद्गीता को तो कमी-कभी 'वोगशास्त्र' ही 
कह दिया जाता है, परन्तु योग-सूत्र' दार्शनिक प्रणाली का सबसे अधिक 
प्राचीन अंथ है| काल-क्रम से योग-पद्धति का बहुत अधिक विकास हुआ। 
गोरक्षपद्धति, इठयोगप्रदीषिका और शिवध्षहिता में उसका श्रर्वाचीन रूप ही 
देखने में आता है। इन अन्थों में वशित योग द्वी हृठयोग के नाम से प्रसिद्ध 
है, परन्तु “गोरक्ञनाथ आदि नाथपंथी सिद्धों की योग-प्रक्रिय उपनिषन्मूलक है, 
बौद्धतत्ममूलक* नहीं ।” 
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ऊपर बताया जा चुका- है कि योग का-लक्ष्य मनोनिग्नह -है और उपासना 
में मनोनिग्रह की बड़ी भारी आवश्यकता है; अतः उपासना का योग -से 
घनिष्ठ सबंध रहा है। यही कारण है कि हम हिन्दी के भक्ति-साहित्य में 
योग को फैला हुआ पाते हैं। सन्त और सूफी काव्य पर तो योग-प्रभाव प्रत्यक्ष 
है ही, पर सूर आदि भी इससे मुक्त नहीं हैं | योग के दो रूपों में से सगुण 
कवियों ने प्रायः मानसिक योग का ही पक्ष श्रहदण किया है| कायिक योग के 
सम्बन्ध में तुलसीदास मौन हैं और सूर आदि भी उसे विशेष महत्व नहीं देते, 
क्योंकि भ्रमरगीत' में योग के कायिक साधनों का सरासर खण्डन है । 

हिन्दी के भक्ति-काव्य पर विस्तीर्ण और गंभीरतम प्रमाव वेदान्त दर्शन 
का है। उपनिषद् और वेदान्त में कोई अन्तर नहीं है। वेदान्त दर्शन उप- 
निषदों के सिद्धान्तों का एक क्रमत्रद्ध संग्रह है। बादरायण का “्रह्मसूत्र' ही 
वेदान्त के सिद्धान्तों का प्रतिनिधित्व करता है। सूतर-शैली में होने के कारण 
व्ह्मसूत्र! का अवगमन अति कठिन है । विद्वानों ने अपने-अपने मत के अनुसार 
इसका भाष्य लिखा है और प्रत्येक भाष्य ने वेदान्त के अन्तर्गत किसी न किसी 
वाद विशेष को जन्म अवश्य दिया है। उन अनेक वादों में से तीन अधिक 
विख्यात हैं, क्योंकि शेष का उदय उन्हीं में कुछ परिवर्तन करने से हो गया हे। 
उन तीन में से पहिले का नाम अद्वेववाद (776 5०000 ०६ [एण/७ 
प्राण ) है। इसके प्रचारक शंकराचार्य थे। दूसरा रामाचुज का विशिष्टा- 
इतवाद ((पथ66 77077870) है आओर तीसरा मध्व का द्वतवाद (0प्रथ877) 

है | इन मतों के परस्पर भेद के मूल बिन्दु निम्न लिखित हैं :-- 
क--जीव और ब्रह्म का सम्बन्ध 
ख--सृष्टि, या ब्रह्म और जगत् का सम्बन्ध 
ग--मोक्ष 

(क)--जीव और ब्रह्म का सम्बन्ध धर्म-चिन्तना की सबसे बड़ी समस्या है," 
क्योंकि योग, मोक्ष आदि की समस्या का इल इसी समस्या के हल पर निर्भर है | 
मिन्न-मिन्न मतों ने इस समस्या का जिस प्रकार हल निकाला है उसी- प्रकार 
उनको नाम मिला है | शंकरमत अरद्वत इसलिंए कहलाता है कि वह ब्रह्म और 
आत्मा की अनन्यता और उनकी मिन्नता के व्यावहारिक ( 77०70: ) 
एवं अनित्य रूप का प्रतिपादन करता है। और रामानुन मत का नाम विशिष्टा- 
#&त इसलिए, पड़ा हे कि उसमें आत्मा और ब्रह्म की मूल अनन्यता-के साथ- 
साथ नित्य विशिष्टता का प्रचार है। मध्व के मतानसार जीव और ईश्वर में 
मौलिक मभिन्नता है। दोनों पक्नों का समर्थन होने के कारण उनके मत को द्वेत 
कहा जाता है। 
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(ख)--सृष्टि के संबंध में द्वैतद्दाद और विशिष्टाद्वेववाद दोनों सहमत 

हैं कि जगत् ब्रह्म का परिणाम हे, किन्तु अ्रद्वेतवाद विवर्तवाद का पक्तपाती है। 

(ग)--उपनिंषदों के अनुसार मोक्ष की तीन श्रेणियाँ सालोक्य, साष्तित्व, 
और सायुज्य! हैं। निर्वाण इसके बाद् की दशा है। इसमें श्रात्मा और ब्रह्म 
की अनन्यता सिद्ध होतीरे है। मध्व का द्वेतमत केवल सालोक्य एवं सायुज्य 

को ही स्वीकार करता है ! सारूप्य उसे मान्य नहीं है। विशिष्टठाद्वेत मत कुछ 
ओर आगे बढ़ा हुआ है। उसने 'सरूपता' को भी मुक्ति की श्रेणियों में सम्मिलित 
कर लिया' है। 

अद्वैतमत में मुक्ति के दो मित्र रूप माने जाते हैं। क्रममुक्ति (7840० 
]99"४४07) और निर्वाण (०050७ )067980070) | क्रममक्ति के अन्तगत 

मुक्ति की उपर्युक्त तीनों श्रेणियाँ सम्मिलित कर ली जाती हैं, किन्तु आध्यात्मिक 
जीवन का चरम ( सर्वोच्च ) शिखर निर्वाण है। अक्लेतमत का यह सिद्धान्त 
आओऔपनिषदिक सिद्धान्त के अनुरूप» है। ह 

शंकर के मायावाद में भक्ति-स्थिति अनिश्चित थी, परन्तु रामानुज ने 
उसके लिए ठोस भूमि का निर्माण किया | रामानुन्न और शंकर के मत में भारी 
अन्तर है। रामानुन जीव और ईश्वर का अभेद स्वीकार नहीं करते | जीव 
दुःखत्रय' से पीड़ित है, फिर ब्रह्म के साथ उसकी अभमिन्नता कैसे मानी था 
सकती है !? रामानुज के अनुसार जीव ब्रह्म का उसी प्रकार अश है जिस प्रकार 
स्फुलिंग अभि का । “अतः जीव ब्रह्म में अंशाशीमाव था विशेषण-विशेष्यभाव 
सम्बन्धर है |? रामानुज के मत में भक्ति (076 ० ४०० ) मोक्ष-साधन 
है, ज्ञान नहीं। यहाँ शंकरमत के विरुद्ध जगत् की सत्ता को भी स्वीकार किया 
गया है। चित ( जीव ), अ्चित् ( जड़ जगत् ) तथा पुरुषोत्तम, ये तीनों ही 
सत्य हैं। अनेक जीव- और जगत् ईश्वर का शरीर हैं और वह उस शरीर की 
आत्मा है। इस प्रकार जीव और जगत् ईश्वर के विशेषण हैं | 

भारतीय साहित्य पर वेदान्त का गहरा प्रभाव पड़ा है। रुस्कृत-साहित्य 
पर तो उसका अमित ऋण है ही, हिन्दी साहित्य भी उसका परम ऋणी है। 
जिन अनेक मतों की हिन्दी के भक्ति-काव्य पर छाप लगी हुई है, उनका मूल 

१--छां० उप०-२. २०. २ 
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कारण भी वेदान्त ही है। सन््त और सूफी काव्य में अद्वेत का स्पष्टतः प्रतिपादन 
किया गया है, किन्तु सगुण-भक्ति-घारा पर अद्वैत के साथ साथ विशिष्टादवैत 
और शुद्धादनैत की छाया भी कहीं कहीं पड़ी मिलती है। भक्ति के दिद्धान्तों के 
विचार से तुलसीदास विशिष्वद्विव और सूरदास तथा उनके वर्ग के कवि शुद्धाद्वेत, 
की ओर ऊ्के हुए दीख पड़ते हैं । 

इस साहित्य का सम्बन्ध प्रथाओं से है। इसमें वे रचनाएँ हैं जो महापुरुषों 
ने श्रुति-शिक्षा के स्पष्टीकरण के लिए की थीं। स्म्ृति- 

स्मुतिसाहित्य , ग्रंथों में मनुष्य के लौकिक और आध्यात्मिक कल्याण 
से सम्बन्धित अनेक विषय हैं । यत्रपि स्मृृतियोँ श्रुति- 

शिक्षा का प्रकाशन करती हैं, उनका स्थान श्रुतियों से नीचा है ; क्योंकि उनके 
लिए, श्रुतियाँ प्रमाण हैं। भारतीयों के वर्णाश्रम-धर्म की व्यवस्था करने में 
उनका बहुत बड़ा हाथ रहा है | 

सामान्यतया धर्म-सूत्रों की शिक्षाएँ भी स्मृति-शिक्षात्रों के अनुरूप थीं, 
परन्तु स्मृतियां छन्दोषद्ध, और विषय-क्षेत्र की दृष्टि से अधिक विकसित और 
सम्पन्न हैं। अठारह स्मृतियों में से अधिक प्राचीन और मान्य मनुस्मृति या 
मानव धर्म-शासत्र है। यह इतनी लोकप्रिय हैं कि धर्म और आचरण के संबंध 
में हिन्दू जनता इसमें से प्रमाण देती है। इसमें २६८४ श्लोक हैं, जिनमें 
से अविकाश महामारत में भी मिलते हैं। प्रमाव को दृष्टि से दूसरा स्थान 
याश्वल्क्य स्मृत्ति का है। इसमें १००६ श्लोक हैं। हिन्दू 'लौ' पर तीसरा 
बड़ा अंथ है “नारद स्मृति! | यह पूर्वोक्त दोनों ग्रंथों की अपेक्षा अधिक बढ़ी 
है। इसमें १९००० श्लोक हैं। अधिकाशतः इसका आधार मानव धमं-शास््र 
है । शेष स्मृतियों का इतना महत्व नहीं है | 

स्वृतियों पर अनेक टीकाएँ लिखी गई हैं, उनमे से मनुस्मृति और 
याशवल्क्य स्मृति की टीकाएँ बड़े महत्व की समझी जाती हैं। हिन्दू 'लौ ! 
की तीक्षरी सीढ़ी ' घम-निब्रन्धों ! की दै। उनमें विशेष उल्लेखनीय “ चतुवर्गे 
चिन्तामणि *, “घर्मरत्ञ! और 'दाय-भागों ( 0४५६॥7०० )" हैं। 

वर्णाश्रम-धर्म में विश्वास रखने वाले जिन हिन्दी कवियों की रचनाश्रों 
पर स्प्ति-प्रभाव की संभावना हो सकती है, उनमे ठुलसोदास और फेशवदास 
का नाम प्रमुख है, परन्तु स्पृत्ति-सम्मान-रक्षा का सबसे अधिक शओअय तुलसी- 
दास को मिलना चाहिए. । रहोम भी इस प्रमाव से वंचित नहीं दीखते। 
नीति-विषयक कुछ सामग्री उन्हेंने स्पति-साहित्य से मी ली है। कृष्णाश्रयी 

१--इम्पी० ग० आफ इंडिया, 7, पु० २६२ 

न नी 
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शाखा के भक्त कवियों पर भागवत के सामने अन्य ग्रथों का प्रभाव स्पष्ट नहीं 

है। सूफी-कषि मुसलमान थे, इसलिए, उनके विचारों में हिन्दू-बर्णाश्रम-धर्म 
की साधना के लिए कोई अवकाश न था। सूफी-विचार-धारा में हिन्दू संस्कृति 
का स्पष्ट प्रतित्रिब केवल वेदान्त और योग के संब्रन्ध में मिलता है। संत 
कवि ( कबीर और उनके अनुयायी ) धर्म-सुधारक थे | वे अपनो वाणियों 
द्वारा धर्मों के पारस्परिक विरोध का बहिंष्कार करना चाहते थे, इसलिए उनकी 
वाणियों में कोई ऐसी बात नहीं है जो धर्मसमन्वय के सिद्धात पर श्राधारित 
न हो | संत लोग जाति-पॉँति को ढकोसला समभते थे; उनके मत में हरि- 
भजनियों की एक जाति थी। आश्रम-धर्म के प्रति भी उन्होंने कहीं अपना आग्रह 
व्यक्त नही किया। राजनीति से भी वें अलग रहे। ज्ञान की प्यास बुझाने 
के लिए. उनके पास अन्य साधन थे, फिर ज्ञानी, भक्त, और छुधारक संतों के 
लिए स्मृतियों में क्या आकर्षण था ! 

पुराण का श्रर्थ इतिहास है | प्राचीन आ्रख्यान का भी इसी श्रर्थ में प्रयोग होता 
है | पुराण स्वभावतः शिक्षामूलक्र और उद्दे श्यतः साम्प्रदायिक 

पौराणिक साहित्य हैं। इनमें प्राचीन कथाएँ हैं, जिनका उद्देश्य ब्रह्मा, विप्णु, 
ओऔर शिव की उपासना की अशंसा है। इनके अनेक प्रकरण 

एक से हैं। भागवत में पुराणों के दस लक्षण बतलाए गए हैं : “सर्ग, विसर्ग, 
चइत्ति; रक्षा, मन्वतर, वंश, वंशानुचरित, संस्था ( प्रलय ), देठु ( ऊति ) और 
अपाश्रय ।” कोई कोई आचार्य पुराणों के पाँच ही लक्षण मानते हैँ । दोनों ही 
बाते ठीक हैं क्योंकि मद्यापुराणों में दूत लक्षण होते हैं और छोटे पुराणों में 
पाँच | विस्तार करके दस बतलाए, जाते हैं और संक्षेप करके पॉच१ | ऐसे लक्षणों 
से युक्त छोटे बड़े अठारह पुराण? हैँ। उनके नाम ये हैं: ब्रह्म पुराण, पद्म पुराण, 
विष्छु पुराण; शिव पुराण, लिंग पुराण, गरुढ़ पुराण, नारद प्राण, भागवत पुराण 
अग्नि पुराण, स्कन्द् पुराण, भविष्य पुराण, ब्रह्मवेवर्त पुराण, मार्कडेय पराण 
वामन पुराण, वराह पुराण, मत्स्य पुराण, कूर्म पुराण और ब्रह्मांड पुराण | 

कुछ विद्दान् मद्ामारत की गणना मो पुराणों में ही करते हैं। इसमें 
अठारह पर्व हैं| हरिवंश पुराण इसका परिशिष्ट हैं। इसमें मूलतः कौरव-पांडवों 
के अठारह दिन तक रहने वाले महायुद्ध का वर्णन है। युद्धोपाख्यान के भीतर 
खष्टि-उत्पत्ति का वर्णन औ्रौर कर्तव्यविपयक तकक-वितर्क सम्मलित है। अन्य 
के लगभग पाचर्वे भाग में आधिकारिक कथा और शेप में प्रासंगिक कथाएँ 2 शक जल अल कक किन कलर र कमल ऊ ५५24 अ 2460 ॥ पा ि(क 0 27 सर 

$१--भागवत्त १२, ७. ८-६ 

२--भागवत्र १२. ७, २२-२ 
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हैं जिनमें मुख्य शकुन्तलोपाख्यान, मत्स्योपाख्यान, रामकथा, ऋष्यशु गकथा, 
उशीनरोपाख्यान, सावित्योपाख्यान, तथा नलोपाख्यान हैं | 

ऐतिहासिक दृष्टि से महामारत बहुत प्राचीन और मान्य है। कुछ विप- 
श्चित तो इसे अन्य पुराणों का किसी अश तक कारण भी मानते हैं, परन्तु 
भक्ति-त्षेत्र में मागवत ही का अधिक सम्मान रहा है। इस महापुराण में श्रीहरि 
की लीला-कथाएँ हैं जिनके निर्माण का प्रयोजन मोक्ष है। यहाँ भक्ति के मघुर 

रस सें मिलकर उपनिषदों के सिद्धान्त भी अति मधुर बन गये हें। इस 
ग्रथ की सब्यसे बड़ी विलक्षणता यह है कि इसका नैष्कर्म्य अर्थात् कर्मो' की 
आत्यन्तिक निवृत्ति भी ज्ञान, वैराग्य एवं भक्ति से युक्त है। 

हिन्दी-भक्ति काव्य पर सबसे अधिक प्रभाव भागवत पुराण का है। 

वल्लभ-सम्प्रदाय का तो यह मान्य ग्न्न्थ है ही, पर अन्य भक्त कवियों पर भी 
इसकी बहुत गहरी छाया पड़ी है। अनेक भावों और वर्णनों के अतिरिक्त 
तुलसीदास ने तो इसके अ्रनेक उपाख्यानों के उपयोग भी किया है । भागवत 
के भक्तों को मान्यता संतों ने भी स्वीकार को है जिससे उन पर भागवत के 
प्रभाव का अनुमान हो सकता है। भागवत की नवधा भक्ति को केशवदास 
ने भी साना है | हो, सूफियों पर भागवत के अ्रतिविरल छीटे दीखते हैं। 

, प्रभाव की दृष्टि से दूसरा स्थान महाभारत का है, परन्तु भक्तकवियों ने 
इससे कथाएँ लगभग बिल्कुल नहीं ली है। इसी के अन्तर्गत श्रीमद् मगवद्गीता 
है जिसका प्रभाव व्यापक है। मेरी समर में इसके प्रभाव से कोई भक्त मुक्त 
न होगा। 

भक्ति-काव्य को प्रभावित करने में अन्य पुराणों को विशेष गौरव नहीं 
मिल सका है, परन्तु रामचरितमानस के सम्बन्ध मे विशेषरूप से शिव पुराण 
और सूरसागर के सम्बन्ध में ब्रह्मवैवतंपुराण को अवश्य याद रखना हेगा | 

पुराणों से बहुत कुछ मिलता-जुलता साम्प्रदायिक अन्थों का एक और बे 
जो, यन्नमन्नादिसमन्वित एक विशिष्ट साधनमार्ग का 

तांत्रिक साहित्य उपदेश देता है, तंत्र! नाम से प्रसिद्ध है। तंत्नो को 
आगम भी- कहते हैं। “आगम वह शाज्र है जिसके द्वारा 

भोग और मोक्ष के उपाय बुद्धि में आते हैं। यह व्युत्पत्ति आगम और निगम 
के भेद को बतला रही है। कर्म, उपासना और ज्ञान के स्वरूप को निगम 
_( बैद ) बतलाता है तथा इनके साधनभूत उपायों को आगम सिखलाता है३ |” 

१--भागवत १२. १३. १७ 

२---बलदेव उपा० : भारतीय दर्शन पु० ५११ 
३--बलदेव उपा० ३ वही, पु० ४११ 
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“तृत्रों के तीन प्रधान विभाग हैं: ब्राह्मणतंत्र, बौद्धतव और जैनतंत्र । 
उपास्य देवता की मिन्नता के कारण ब्राह्मण॒तंत्र भी तीन प्रकार के हैं : १. वेष्ण- 
वागम २. शैवागम और ३. शाक्तागम, जिनमें क्रमशः विष्णु, शिव तथा शक्ति 
की परा देवता रूप से उपासना विहित", है।” तंत्रों में परमतत्व मातृरूप से 

स्वीकार किया गया है | लगभग सभी तंत्रो में शक्ति-पूजा का विधान है| 
इनके टीन वर्ग हैं: १ विष्णुक्रान्ता, २ रथक्रान्ता और ३ अश्वक्रान्ता । 

“तांत्रिक आचार एक नितान्त रहस्यपूर्ण व्यापार है। दीक्षा ग्रहण करने 
के समय शिष्य को गुरु द्वारा इसका रहस्य समझाया जाता है। वेदिकी तथा 
तातिकी पूजा में अन्तर यह है कि जहाँ वैदिक पूजापद्धति सर्वसाधारण के 
उपयोग के लिए है, वहाँ तात्रिकी पूजा केवल चुने हुए कतिपय अधिकारी 
व्यक्तियों के लिए. ही है; अतः वह सर्वथा गोप्य रक्खी जाती है |?! 

हिन्दी के भक्ति-काव्य पर तंत्रों का व्यापक ग्रभाव हैं। सशुण-भक्ति-काव्य 
पर वैष्णव तंत्रों का और निर्गश-काव्य धारा पर शाक्त तंत्रों का प्रभाव दीख 
पड़ता है । हमारी समर में वल्लम सम्प्रदाय में कृष्ण की शक्ति के रूप में राधा 

की मान्यता का कारण वैष्णव तंत्रों का प्रभाव ही है । तुलसीदास के अ्न्थो में 
जिस विधानात्मक आचार का विवरण है वह वैदिक ग्रंथों में निर्दिष्ट ज्ञान 
का क्रियात्मक रूप एवं आगमों का मुख्य विषय है. परन्तु शाक्तों की निनन््दा 
से संबरध रखने वाली कबीर आदि की उच्तियों से कोई साधारण मनुष्य यह 
कभी विश्वास न कर सकेगा कि उन पर भी तंत्रों का 'श्रविरोधमूलक' प्रभाव 
होगा। शाक्तों की निन्दा में विरोधमूलक प्रमाव तो स्पष्ट ही है, परन्तु वह 
विरोध किसका ? वह विरोध है कौलपमार्ग का। कौलाचार के विषय में अनेक 
घारणाएँ बनी हैं। अनेक लोगों का विश्वास है कि उसमें अनेक घृुणित और 
कुत्सित विधि-विधानों को श्राश्रय दिया गया है। इस तिरस्कार के भाव का प्रधान 
कारण इस आचार का अपर्याप्त ज्ञान भी है। स्वयं “लक्ष्मीधर, समयमार्गी 
तान्त्रिक, ने कौलमार्ग की बड़ी निन््दा की है३र। कौलों के दो मत हैं। पूर्व 
कौल तथा उत्तर फौल । “पूर्वकौल 'श्रीचक्र' के भीतर स्थित योनि की पूजा करते 
हैं; परन्तु उत्तरकौल साज्ञात योनि के पूजक हैं तथा अन्य मकारों१ का भी प्रत्यक्ष 

१--बलदेव डपा० : भा० द०, पू० ५२३ 
२-- » वही, पु० ४१४ 
३--बलदेव उपा०४ वही, पु० ५१७ 
४--(क) मद्य ( सोम-सुधा ) (ख) मैथुन ( शिव-शक्ति-मिलन ) 

(ग) मास ( पापरूपी पशु को ज्ञान-खद्ध से मारकर मन को ब्रह्म में लीन 
करना माधाहार है )। 
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हक. प्रयोग करते हैं। स्वताधारण में तांत्रिक विधि-विधानों के निनदनीय बन॑ 

जाने फा मुख्य कारण उत्तर कौलों का यही वामाचार है। संभव है फोलों 
के इस आचार पर बाहरी अनाये, विशेषतः तिब्बती, तंत्रों का प्रभाव पड़ा 
हो? | कभीर इन्हीं वामाचारियों को ताकत कहते हैं । कदाचित् वे सब्र शाक्तों 
को शाक्त नहीं कहते, श्रन्यथा वे गोरक्षनाथ की भी निन्दा करते, क्योंकि 
नाथ-सम्प्रदाय का संबंध शाक्तमत से निःसन्दिग्धरूप से सिद्ध होता है। शाक्त- 
पूज्ञा-पद्धति नितान््त गोपनीय एवं “ गुरुमुखेकगस्थ ” मानी जाती है, अतः 
शाक्त-तंत्रों के प्रभाव का अतिसंमव रूप परंपरागत ही हो सकता है। स्परण 
रहे कि गोरक्षनाथ से प्राप्त कबीर श्रादि के हठयोग का रूप भी शाक्त है। 

महाकाव्य का इतिहाप् वाल्नीकि रामायण से प्रारंम हेाता है। श्राजकल 
उपलब्ध रामायण में सात कांड मिलते हैं, जिनमें २४ सहरल 

महाकाव्य श्लोक हैं । कुछ कोविंदों का कहना है कि मूल में प्रथम 
और अन्तिम काण्ड नहीं थे। वे ज्षेपक हैं। मूल की कथा 

का प्रारंभ कैकेयी को कुच्रेश्ठओ से राम के वनगमन के साथ होता है और 
राम के श्रयोध्या लौ: आने झौर भरत की सहायता से कीर्तिपूवंक राज काज 
चलाने के साथ-साथ श्रन्त होता है। भरत के श्रयोध्या लौट आने तक की 
कथा में ऐतिहासिक परंपरा का आधार है; परन्तु द्वितीय भाग इसमे भिन्न है, 
क्योंकि उसका प्राघार देवोपाख्यान-प्रधान है और कथानक अनेक अद्भुत एवं 
अलौकिक घटनाओं से पूर्ण है। मूल में क्षेपक (प्रथम और अंतिम काएंड ) 
के योग से राम विष्णु के अवतार का पर प्राप्त कर लेते हैं । 

महाभारत की तरह रामायण ने भी अनेक संध्कृत काव्यों और नाअकों को 
जन्म दिया है, किन्तु उनके अलावा कुछ महाकाव्यों की सर्जना श्रम्य खोतों से 
भी हुई है; अ्रतः आधार के विचार से संस्कृत महाकांव्यों के चार वर्ग दीख पड़ते 
हैं; महाभारतवंगं, रामायणंवर्ग, मिश्रत्रम और अवैदिक व॑र्ग। मिंश्रवर्ग का 
क्षेत्र बहुत सीमित रहा है। इस वर्ग के ग्रस्थों में 'शघंव पाएंडंवीय' और 'राघ॑ब॑- 
पधीय' प्रमुख हैं, अ्रवैदिक वर्ग के प्रख्यात भ्रनंथ॑ श्रुद्धंचरित॑, सौन्द्रानन्द और 

यशोधशाचरित हैं, परन्ठ कतिपय कारणों से शास्त्रीय कसौटी पंर ये अंन्थ महां* 
ऊव्य नहीं उत्तर पाते | महामारत वर्ग के प्रशुख महाकाब्यों में किंरांताजैनीयं, 
पिशुपालवध, नैशधचरित और नलोदय उल्लेखनीय हैं। रघुत्रश महांकाव्य॑ और 

विन न ननीननानननी अननजनओ, 

( घ ) मत्स्य ( इडा-पिंगला में प्रवाहित श्वास-प्रश्वांस ) | 
( डः ) मुद्रा ( असत् संग का त्याग ) 

१-अलदेव उपा०. भा द०, पु० ५१६ 
हिं> सरा७ सं० प्र» हे 



( ए्थ८ ) 

रावण॒वर्ध की ख्याति रामायण वर्ग में अधिक है | अन्य पुराणों पर आश्रित 
संस्कृत-महाकाव्यों की, जो रामायण और महाभारत वर्ग में नहीं आते, संख्या 
बिल्कुल नहीं के बराघर है। कुमारसंभव् ( जिसकी प्रेरणा कालिदास को शिव- 
पुराण से मिली है ) जैसा दूसरा उदाहरण कदाचित् ही मिल सकेगा | 

उपयुक्त मद्ाकाब्यों में से थोड़ों का प्रभाव भक्तिकाल की इनी-गिनी रचनाओ्रों 
पर दीख पड़ता है। उनके प्रभाव को व्यक्त करनेवाली रचनाएँ तुलसीदास 
और केशवदास की हैं | रामचरिंत मानस और केशव रामचन्द्रिका का कथासूत्र 
प्रायः वाल्मीकि रामायण की कथा से प्रभावित है। दोनों ग्रन्थों के बहुत थोड़े 
स्थलों पर रघुबंश का प्रभाव है। पार्ववीमगल पर कुमारसंभव की छाया है। 
कवितावली और गीतावली के भग्न कथासत्रों में वाल्मीकि रामायण के उपकरझ 
प्रयुक्त हुए हैं। विनयपन्निका की श्रनेक वर्णनात्पक रतुतियों में भी रामायण 
की कथा का प्रतित्रिंत्र है। बरवे रामायण में रामकथा का आभास मात्र हे, 
लिसमें वाल्मीकि रामायण की गन्ध है | भक्तिकाव्य का शेषांश संस्कृत महकाव्यो 
के प्रभाव से शूल्य है । 

मेघदूत जैसे स्वतन्न ख़ण्डकाव्यों का संस्कृत में अधिक प्रचलन नही हुआ 
दीख पड॒ता। संभवतः इसका कारण पुराणों में काव्य के 

ख़रड काव्य. एक देश का अनुसरण करने वाली खण्डकाव्य जैसी अनेक 
रचनाश्रों की उपलब्धि रही हो। जो कुछ हो, संस्कृत के 

स्वतन्त्र खण्डकाब्यों का हिन्दी ( १४०० ई० से १६०० ई० तक ) पर कोई प्रभाव 
इृष्टिगोचर नहीं होता | 

संस्कृत साहित्य में स्फुट काव्य की रचनाएँ बड़ी उदारता से हुई प्रतीत होती 
हैं। स्फुट रचनाएँ तीन वर्गो में ज्ञॉंटी जा सकती हैं; धार्मिक 

- स्कुट काव्य काव्य, श्टगारिक काव्य और नीति एवं शिक्षामूलक काव्य | 
धार्मिक काव्य दो रूपों में दीख पड़ता हैं: भक्ति काव्य के 

रूप में और वैराग्यकाव्य के रूप में | स्व॒त्तिकुसमांजलि, चण्डीशतक, सूर्यशतक, 
मुकुन्दमाला, सरस्वती स्तोत्र, स्तोत्रावलि, शिवपराधपणएस्तोत्र, मंगलाष्टक, देवी- 
शतक, महिम्नःस्तव, पंचस्तवी, आनन्दलहरी आदि रचनाएँ भक्तिकाव्य के 
अन्तर्गत हैं । इन रचनाशओ्रों में देवविपयक्र क्रिंसी परिस्थिति या भाव द्वारा 
पारमार्थिक सौन्दर्य एवं दिव्य पविन्नता को प्रस्तुत किया जाता है। वैेराग्य-काव्य 

में भय, नियशा, जुगुप्सादि भाव प्रमुख होते हैँ, जिनमें काल की मयंकरता, 
संसार की असारता, शरीर की कऋ्षणमंगुरता और लोक की स्वार्थपरता आदि 

के चित्र रहते हैं। संस्कृत साहित्य में वैराग्यशतक जेसे स्वतन्त्र अन्थों की 
विरलता प्रतीत होती है; परन्तु पुराणों में वेराग्यप्रकरण निर्विशेष रूप से 



( १६ ) 

मिलता है। योगवासिष्ठ जैसे धर्म-ग्रन्थों में वेराग्य-निरूपण ने परंपरागत सम्मान 

प्राप्त किया है। 

स्फुट काव्य का दूसरा वर्ग श्टगारिक काव्य है, इसका विषय प्रेम और 
सौन्दर्य है। इसमें कवि का लक्ष्य उच्चकला का प्रदर्शन रहता है। इस वर्ग की 
रचनाओं का प्रधान सौन्दय्य भाव या परिस्थिति के चित्रण में सन्निहित ध्वनि-डन्मेष 
में रहता है| श्ूगारतिलक, श्रंगारशतक, अमरुकशतक, गीतगोविन्द, चौर- 
पचाशिका, ऋतुसंहार, घटकपर और आर्यासप्तशती इसी वर्ग के उदाहरण हैं । 

तीसरे वर्ग में नीति एवं शिक्षामूलक काव्य है। नीतिशतक, हिंतोपदेश, 
पंचतत्र, चारुचर्याशतक, नीतिमजरी, मुग्धोपदेश, उपदेशशतक, नीति रत्न, नीति- 
सार, नीतिशतक, नीति-प्रदीप, नीतिमंजरी, सुभाषित रत्न सन्दोह, राजनीति- 
समुच्चय, राजेन्द्रकर्शपूर, चाणक्यराजनीति, चाणक्यनीति आदि रचनाएँ नीति 
एवं शिक्षामूलक साहित्य में परिगणित हैं। इनमें कुछ रचनाएँ राजनीति से 
संबंधित हैं और कुछ सामान्य नीति से। सामान्यनीति की कुछ रचनाश्रों 
राजनीति का प्रकरण भी मिलता है। 

हिन्दी पर स्फुट काव्य के प्रभाव की दृष्टि से गीतगोविन्द का स्थान प्रथम 
होना चाहिए। अष्टछाप के प्रायः सब कवियों की रचनाएँ गीतगोविंद के प्रभाव 
को व्यक्त करती हैं। राधा का मान, खरणिडिता-वर्णंन, दूती-उक्ति आ्रादिक प्रसंग 
सूरदास आदिक की क्तियों में गीतगोविन्द के प्रभाव के साक्षी हैं। विद्यापति 

के ऋगार के पदों की रचना भी गीतगोविन्द के अनुकरण पर ही हुईं दीख पड़ती 
है। यह भी संभव है कि “अष्टछाप' की रचनाओं पर विद्यापति-पदावली का ही 
प्रभाव रहा हो, किन्तु उस दशा में भी 'गीतगोविन्द! का आभार नहीं भुलाया 

जा सकता | नंददासकृत “रूपमंजरी' में कालिदास के ऋतुसंहार की मोर दीख 
पड़ती है। विनयपत्रिका पर किसी अंश तक स्व॒ुतिकुसुमांजलि की छाया है । 
भक्तिकाव्य के प्राय, अन्थों में चैराग्य का पुट मिलता है, परन्तु उसे परंपरागत 
प्रभाव कहना ही समीचीन होगा । उसे वैराग्य-रफुट-काव्य का असंदिग्घ प्रभाव 
नहीं कह सकते, क्योंकि वैराग्य के प्रकरण अन्यत्र भी मिलते हैं | 

, अन्य स्कुट रचनाश्रों का प्रभाव निश्चितरूप से नहीं बतलाया जा सकता। 
हों, नीति रचनाओं ने रहीम पर अधिक अमाव डाला है। नीति का प्रभाव 

उलसीदास और केशवदास पर भी दौख पड़ता. है । 

सेल्क्ृत साहित्य की कथाश्रों के दो स्थूल्न रूप देखने में आते हैं। एक तो 
छोटी कथाएं जिन्हें 'शार्ट स्टोरीज' कह सकते हैं और दूसरी 

कथा साहित्य बडी कथाएं बिन्हें 'नावेल्स नाम देना अनुचित न होगा | 



०५ 

( २० ) 
छोटी कथाएँ तीन शैलियों में मिलती हैं: गद्य में, पद्म में और गद्य-प्र में | 
बेतालपचर्विशति, सिंहासनद्वार्तरिशतिका, और शुक्रसस्तति गद्य कथाएं हैं, तथा 
कथासरित्सागर श्रौर वृहत्कथामजरी पद्म कथाएं हैँ। गद्य-पद्य कथाएँ “चम्पू 
भी कहलाती हैं | हितोपदेश श्रौर पचतंत्र इसी प्रकार की रचनाएं हैं। 

बड़ी कथाएँ गद्य में लिखी हुई हैँ । इनमें कथाश गौण और वर्णंनाश प्रधान 
है । शेली श्र॒लंकारमयी एवं सामासिक है। इनमें प्रमुख अन्थ दशकुमारचरित, 
वाघबदत्ता, और कादम्बरी हैं। हर्षचरित की गणना ऐतिहासिक “नावेल्स' 
में ३ । 

हि 

माघवानल कामकन्दला' के अतिरिक्त हिन्दी के कथा-साहित्य पर सस्क्ृत 

के कथा-साहित्य का प्रभाव लगभग नहीं के बरात्रर है। हों, नीति की उक्तियों 

पर पंचतं+ की और एक दो स्थलों पर रामचर्द्रिका तथा रामचरित मानस में 
कादम्बरी की छाया दीखती है | 

संस्कृत साहित्य में नाटकों का बाहुल्य दै। उनमें कथोपकथन गय में और 
किसी दृश्य या व्यक्ति का वर्णन या घटनाओं से ध्वनित 

नाटकाय साहित्य चितन पद्म में मिलता है। पात्रों की भाषा उनकी सामाजिक 
स्थिति के अनुसार होती है । इन नाटकों को विशेषता इनका 

मुखान्त दोना है। दनकी रोचकता में विदूषक का (जो प्रायः नायक का सखा 
टता ई ) स्थान बड़े महत्व का होता है। रगमंच पर किसी अभ्रश्लील श्रावरण 
( यया झुम्भ्न, आलिगन, नख्-प्रद्वार, दुन्त-प्रह्दर आदि ) या, भोजन, निद्रा अथवा 
मृत्यु का अभिनय नहीं होता | कथानक आायः इतिहास या पुराण से लिया जाता है | 
मायक घोरोद्रत्त, प्रतापी, गुशवान् श्रीर प्रख्यातवश होता है । प्रधान रस श्ट गार 
और बीर भें से कोई एक होता ऐ। नाटक का आरभ नान्दी पाठ से होता है । 
सत्झ्त के कुछ अधि नाय्कों ऊे ये नाम हैं : श्रभिशान शाकुन्तल, विक्रमोरवशी, 
सालदिकारिनिमिश्र, छुफटिका, नागानन्द, उत्तररामचरित, मद्दावीरचरितम , 

मुद्राराक्षस, पेशोमदार, ग्लावली, विदशालमजिफा, बालरामायण, बालमद्बाभारत, 
शिक, दनुमहझाद्त, प्रदोभचन्द्रोदय, प्रतन्नराचव, तथा स्वप्नतासवदत्ता । 

इन्दी छादित्य ( १४०५-६६०० ६० ) पर इनुमप्रादक, प्रतन्नराधव मादक 
आर प्रशोश चन्टोदय का बटन आनसार दल । प्रथम दो था दुलसीदास ने रामचरित 
घझानझ मे आर पेशबव से गमचम्हिया में बी उदारतापृवक प्रयोग फिसा है | 
४ गाय हे विज्ञामंगासा में प्रगेध चेस्टरोदयका अनेक स्थलों पर अनुवाद और 

१--माधयम रे कामउस्क्ला हो था को झाथार सिदासनद्राधिश्विरा मो 
8 था ऋटामा हू | 

नि मनन 9. जलन ही) हक अस्मकका-+-५' 
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प्राय: भावानुवांद किया है। तुलसीदास ने अपने कुछ और ग्रन्थों में भी इनु- 
मन्नाटक और प्रसन्नराधव नाटक का प्रयोग किया है जिसका उल्लेख तीसरे 

अध्याय में किया जायगा | 
सस्कृत साहित्य में काव्य शासत्र का इतिहास भरतमुनि के नाव्यशास्र से प्रारम्भ 

होता है । यद्यपि इस ग्रन्थ का प्रधान विषय नाव्यशास््र है, 
काव्य शास्र पर यह काव्य शास्र का भी सबसे प्राचीन अन्थ है। नाटकीय 

नियमों के अतिरिक्त इसमें काव्य और संगीत की मी पर्याप्त 
विवेचना है। काव्यशासत्र की पिछली रचनाओं के लिए तो यह एक प्रकार से 
उद्गम ही रहा है। अमिनय का आधार रख होने से इसमें रस की समुचित 
विवेचना है | नास्यशासत्र से रस को इतना बल मिला कि मरतमुनि के शताब्दियों 
बाद तक काव्य और नाख्य ग्रन्थों में इसका बोल बाला रहा । 

विक्रम की सातवीं शताब्दी में संस्कृत काव्य-शासत्र का एक नवीन थुग प्रारम्भ 
हुथ्रा जिसमें अलंकार को प्राधान्य मिलने लगा | यों तो मूल अलकारों का जन्म 
भी नाट्यशास्त्र में ही हुआ था, परन्तु वहाँ उनका सम्मान रस के समान नहीं 
था| अलकारयुग में अलंकारों की मान्यता रस से श्रघधिक हो गई। भागाह 
इस युग के प्रतिनिधि होकर आये । ऐतिहासिक दृष्टि से मामाह के 'काब्यालकार! 
का बड़ा महत्व है। इसके उपरान्त दण्डी के काव्यादर्श का उद्भव हुआ, जिसमें 
अलकारों के साथ रीत, गुश आदि की भी आवश्यकता स्त्रीकार की गई; परन्तु 
द्रडी के अलंकारों का स्वरूप उत्तरवर्ती विपश्चितों को मान्य नहीं हुआ । 

आठवीं शताब्दी के आसपाप्त दश्डी के पश्चात् उदूभट और वामन के 

रिद्धान्तों का विकास हुआ | उद्भद ने भामाह का अनुगमन किया। वामन ने 
अन्य काव्यागों की श्रपेज्ञा 'रीति' को विशेष मान प्रदान किया। वामन के मत 
में रीति को काव्य की आत्मा माना गया, परन्तु यह मत पिछले विद्वानों को 
अमान्य रहा | रुद्रट श्रलकऋरवादी के रूप में साहित्य क्षेत्र में अवतरित हुए | 
उन्होंने काव्य के आलकारिक रूप पर बहुत जोर दिया । 

परन्तु नवीं शताब्दी का पदार्पण अलकारवाद के लिए घातक सिद्ध हुआ। 
इस समय रस, अलकार, और रीति वाद को पीछे धक्केल कर ध्वनिवाद आगे 
तेढ़े गया | इसके प्रवतंक का नाम अब तक अज्ञात है। आनंदवर्धन ने इसी 
अज्ञात लेखक क सूत्रों पर घ्वन्यालोक के नामसे टीका लिखी थी। अमभिनवशुत्त 
भी इसी मत के समर्थक थे | ध्वनि सिद्धान्त के विकास से अलका (वाद और रीतिवाद 
जीण हो गये | यहाँ तक कि प्राचीन रसवाद भी इसी में विल्लीन हो गया। 

दशवी शताब्दी में काव्यशास्र की दो रचनाश्रों की सृष्टि हुई: एक राज- 
शेखरक्ृत 'काव्यमीमाता' और दूसरी धत्तजयकृत्त दशरूपको | पहले ग्रन्थ में 
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काव्य के सब अंगों की आलोचनात्मक शैली में विवेचना की गई है, दूसरे में 
नाथ्यशासत्र का निरूपण है। 

ग्यारहवीं शताब्दी में कुन्तल ने वक्रोक्तिजीवित' द्वारा ध्वनि-सिद्धान्त का 

विरोध किया, परन्तु उसका मत ध्वनिवाद के सामने विजयी न हो सका | इसी 
समय के आसपाठ मम्मद ने अपने काव्यप्रकाश में अनेक सिद्धान्तों का समंजत 

करने की चेश की | 

बारहवीं शताब्दी में अलंकारवाद पुनर्जीवित होने लगा। रुव्यक ने अ्रपने 

गअलंकारसवंस्प॒ में इसी मतबाद का समर्थन किया है। इसी समय के लगभग 

जयदेव ने चन्द्रालोक लिखा जिसके पॉचवें मयूख में श्रलंकारों का सविस्तर वर्णन 
है। चन्द्रालोक का यही मयूख पीछे १६ वी शताब्दी में अप्यय्य दीक्षित के 
कुवलयानंद का आधार बना। काव्यशासत्र की अधिक प्रामाणिक रचना विश्वनाथ 
(१४वीं शताब्दी) का साहित्य दर्पण है, जिसमें काव्यागों की विस्तीर्ण विवेचना है । 

यद्यपि नायिका-भेद् का निरूपण भरतमुनि, व्यासदेव ( अग्निपुराण में ) दद्वठ, 

धनंजय, भोज, विश्वनाथ, और रुव्यक ने भी किया है, परन्तु उसके आचार्य मांतु- 
दत्त ही माने जाते हैं क्योंकि उन्होंने रसमंजरी में उसका विस्तार से वर्णन दिया है। 
पी० वी० काणे' के अनुसार भानुदत्त का समय विश्वनाथ से पहले का है । 

काव्यशात्र के संबंध में श्रमरचन्द्रकृत काव्यकल्पलताबुत्ति और केशव- 
मिश्रक्ृत अ्रलकारशेखर विशेष उल्लेखनीय हैं क्योंकि इनका संत्रंध रीतिकाव्य 
के प्रथभ आचार्य केशव से रहा है। काव्यकल्पलताधइत्ति का समय तेरहवीं 
शताब्दी के आसपाछ ही है । 

हमारे दिन्दी कवियों में से काव्यशासत्र से सम्धन्ध रखनेवाले कृपाराम, नंददास, 
बलभद्र, रहीम और केशवदास हैं | कृपारामझृत हिंततरग्रिणी, रहीमकृत बरवै- 
नायिका भेद, नंददासकृत रसमंजरी की रचना भानुदत्तकृत रसमजरी के अनुकरण 
पर हुईं है। हिन्दी लेखको ने कहीं कहीं इच्छानुसार किंचित् परिवर्तत भी कर 
दिया है | केशव की रसिकप्रिया पर दशरूपक, साहित्यदपंण और रसमंजरी का 
प्रभाव है| कहीं कहीं केशव ने मौलिकता का प्रमाण भी दिया है | अ्रलंकारशेखर, 
काव्यकल्पलताबत्ति, काव्यादर्श, काव्यप्रकाश, और साहित्यदर्पण ने केशवक्त 
कविप्रिया को प्रभावित किया है। केशव और बलभद्र के 'नखशिख' वर्णन 
परंपरागत प्रतीत होते हैं। संभव है अंशतः इन पर भी काव्यकल्पलतादइत्ति का 
प्रभाव पड़ा हो | नज-ज-+-+ 

१--देखिये: सा० द०--भूपमिका 
२--देखिये; का० क० बु०--भूमिका, पु० १ 



हितीय अध्याय॑ 
हिन्दी-साहित्य 

[ रूप और शाखाएँ ] 
आधुनिक हिन्दी साहित्य के रूप को देखकर जिस पर अग्रेजी का संसर्गजन्य 

प्रभाव है, यह भ्रम हो सकता है कि रूपाकृति के सम्बन्ध में हिन्दी पर ससस््कृत 
साहित्य का विशेष आभार नही है, परन्तु भक्तिकालीन हिन्दी-साहित्य की रूप- 
सजना प्रायः संस्कृत के अनुकरण पर ही हुई है। हाँ, प्रेमकाव्य की आकृति में 
फारसी की मसनवी शैली का आभास अवश्य मिलता है, पर उपकरणु-सज्जा 

के आदर्श में भारतीयता का रूप अपने दढेंग से प्रतिफलित हो रहा है। पूफी- 
काव्य की प्रचार-पद्धति में विरह में संयोग ( एग0ा) 7 56७7"'७&४०7 688 ) 
भल्ले ही रहा हो, परन्तु उससे भारतीय चिन्तन-पथ के समानुक्रम में असहकारी 
विषम॒ता नहीं आ पाई | पद्मावत में कैलास पर लंका की स्थिति पढ़कर कोई भी 
भूगोलवेत्ता चौंक सकता है, उससे जायसी के ज्ञान पर शंका उठ सकती है, 
किन्तु रूपक शैली में स्थिति के तात्विक महत्व पर केई व्याघात नहीं होता | 

यह हो सकता है कि पद्मावत लिखते सम्रथ जायसी के मस्तिष्क पर मसनवी 
शैली का संस्कार बना रहा हो, परन्तु यह भी असम्भव नहीं है कि भारतीय 
प्रबन्ध-काव्य की प्रथित शैज्ञी के प्रति भी कवि की चेतना रही हो । आमास के 
आधार पर रूप-स्थिति का निराकरण श्रनुचित होगा। मसनवियों के कुछ लक्षणों 

के आभास से सूफी रचनाश्रों की प्रतरन्धता को न मानना न्यायसंगत न होगा | 
थोड़े से उदार निर्णय के सहारे पद्मावत महाकाव्य माना जा सकता है। इसी 
प्रकार 'माधवानल कामकन्दला' को 'ख़ण्डकाव्य मानने में कोई आपत्ति नहीं है। 
आलमकैलि की खण्डकाव्य सम्बन्धी चेतना प्रमाणित है, क्योंकि उसका आधार 
तिहासनद्वातिंशतिका की इक्कीसवीं कहानी है । भक्तिकाव्य की अ्रन्य शा«श्रों का 
रूप सस्कृत साहित्य की परंपरा के अनुरूप है । 

भक्ति साहित्य सें गद्य का उदय नहीं दीख पडता और न भक्त कवियों का 
यान दृश्य काव्य की ओर ही गया है। रामायण महानाटक जैसे तथाकथित 

१-दृश्यसंज्ञक काव्य वे हैं जिनका अभिनय किया जा सकता हो; इनको रूपक 
भी कह सकते हैं। 
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दृश्य काव्य को गद्य के नितान्त अभाव में पद्म काव्य ही कहेंगे। हाँ, कथोपकथन 
के सन्निवेश से पद्म में भी नाठटक्रीयता आ गई है, किन्तु गद्य एवं अन्य अहंनीय 
शुणों के अमाव से पारम्परिक माप पर वह दृश्य काव्य नहीं उतरता; अतः भक्ति 

काव्य में केवल पद्य-काव्य रह जाता है। उसी के रूप और शांवाओं की संस्कृत 

के सम्बन्ध से परीक्षा करनी है । 

पद्मकाव्य के प्रतजन्ध और सुक्तक दो रूप होते हैं| प्रवन्ध में सम्बन्ध निर्वाह, 
कथा के गम्भीर मार्मिक स्थलों की पहचान और दृश्यों की स्थानगत विशेषता 
का होना अनिवाय हे* | उसमें कोई उद्देश्य सबन्निहित रहता है और प्रधुख रस 
का संचार उसी की ओर होता है| नायक्र कथा-पथका प्रधान सूज़धार द्ोता है और 
रस-निष्पत्ति का मूल दायित्व उसी पर होता है। छन्दों में पूर्वापर सम्यन्व रहता है 
और एक से दूमरे में कथा सूत्र का तारतम्य रहता है, किंतु मुक्तक छुन्दों में पूर्वापर 
संत्रध की आवश्यकता नही है, क्योंकि उनमें कोई कथासूत्र नहो रहता। मुक्तक्ों में 

प्रबन्ध की भाँति रस का विकासमूलक परिप।क नहीं होता, अ्रपितु उसकी निष्पत्ति 
परिपक्व अवस्था में मिलती है | मुक्तक अपनी छोटी सी दुनिया में रहता है जो 
उसके लिए पर्याप्त होती है, “परन्तु रसचंणा उप्में भी अनिवार्य है |”'३ प्रायः 
यह देखने में आता है कि मुक्तक में व्यजना' शक्ति जितनी उत्तम होती है वह 
उतना ही उत्कृष्ट समझा जाता है। गागर में सागर भरने के लक्ष्य से मुक्तककार 
को पद पद पर सचेत रहना पड़ता है, किन्तु मुक्तक का प्रमाव उतना स्थायी नहीं 
होता जितना प्रबंध का । 

भक्तिकाल में पद्च-काव्य के प्रत्रंध और मुक्तक, दोनों रूप देखने में आते हैं | 
पृफी-फवियों की तभी प्रेम-कर्थाएँ प्रत्रन्ध-रूप में लिखी गई हैं। सन्नंक्राव्य मुक्तक 
रूप है। रामभक्ति शाखा के अन्तर्गत ठुर्सतीदास और केशवदाठ के श्रतिरिक्त श्रन्य 
किसी कवि को रचना प्रत्रन्ध-रूप में नहीं दीख पड़ुती। गोस्वामीजी के श्रनेक 
प्रेथों में से रामचरितमानस, पार्वतीमंगल और जानक्रीमंगल ही प्रबंध-रूंत में 
विरखिंत हैं, अन्य मुंक्रक हैं | 

कुछ लोग गीतावली और कवितावली कौ भी अंब्रन्य॑ कींव्य॑ मानते हैं, 
क्ष्यीकि उन्हें इन ग्रन्थों को घटनावली में एक क्रम का आभास मिलता है। 
द्पि कुछु मार्मिक स्थलों की अभिव्यंजना ने उनमे उत्तम छुरसता मर दी है. पर॑ 

फरथा-सूंत्र के वांध और पुनंराद्त्तियों के सन्निवेश से रचनाओ के मुक्तक होने में 
१---रामचन्द्र शुक्ल, हिं* सा० का इतिहास, पृ० २ हा 
२--देखिये, श्याम सुन्दरदास, स०'स०, भूमिका, पृ० ! 

धपूर्वापर निरपेक्षापि हि येन रसचवंणा क्रियते तदेव मुक्तकम' 
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फोई सन्देह नहीं रह जाता । पुनराइत्ति से. छुन्दों के समय-समय पर लिखे जाने की 
और भी संकेत होता है । ् + 

फयानक के निर्वाह का आमात कार्ंडों की व्यवस्था के कारण होता है | 
यदि यह व्यवस्था स्वयं कविं ने ही की है तो यह श्रनुमान कर लेना अनुचिंत न 
होगा कि “्यवस्था-काल' में -राम-कथा कवि की चेतना में साचन्त आधार- 
ग्रन्थों के अनुकूल मरी हुई थी, पंरन््तु इससे उन रचनाओं का अ्रमुक्तक होना 
सिद्ध नहीं होता । अनुमानत$ गीतावली, कवितावली आदि मुक्तक रचनाश्रों 
में तुलसीदास ने काण्डों के नाम प्रबन्ध की आवश्यकता से प्रेरित होकर 
नहों रक्खे | नामकरण में भावुकता का हाथ दीख पड़ता है, जो भ्रद्धारूप में 
कथा एवं कथाघार दोनों के प्रति उमड़ती हुई प्रतीत होती है। बरवै-रामायण 
बिसके मुक्तक होने में कोई सन्देह ही नहीं, इसका ज्वलन्त प्रमाण है। 

गीतावली और कवितावली दोनों रचनाश्रों के मुक्तक होते हुए. मी उनमें 
बाह्मारथ-निरूपण का परित्याग नहीं किया गया। मुक्तकों की प्रवृत्ति के अनुरूप 
स्वानुभूति-निरूपण का प्राधान्य न होकर, कथा-प्रसंगों के आधार पर फुटकल पद 
को रचना होने के कारण .बाह्मार्थ-निरूपण की ही प्रधानता का दर्शन होता है। 

केशवदास ने रामचन्द्रिका के अतिरिक्त वीरसिंह-देव-चरित, जहाँगीर- 
जसचन्द्रिका और रतनबावनी को प्रबन्ध-रूप में लिखा है। कृष्ण-भक्तों में 
म्रभन््ध कवि होने का भेय केवल नन््ददास, पृथ्वीराज राठौर और नरोत्तमदास 
की मिला है। रूपमंजरी, विरहमंजरी, स्यामसगाई, भंवरगीत, रुक्मिनीमंगल, 
रासपंचाध्यायी और सुदामाचरित नंदनदास की प्रजन्ध रचनाएँ ही हैं। नन््ददास 
की विर॒हइ मंजरी ( कुछ-कुछ बारहमासा के ढंग की) और रासप॑चाध्यायी 
( वर्णैन-प्रधान होते हुए, मी ) में कथा-भाग को बड़े कौशल से निभाया गया है। 
अष्टछाप के अन्य कवियों के साथ नंददास का नाम बड़े अच्छे मुक्तक रचयिताश्रों 
में हो लिया जाता है | बेलि क्रिसन रुक्मिणी री के कारण राठौड़ पृथ्वीराज और 
सुदामाचरित के का रण नरोत्तमदास का नाम प्रबन्ध कवियों में प्रसिद्ध है । 

मद्दाकाव्य' और खण्डकाव्य के मेद से प्रबन्ध काव्य दो प्रकार का होता है। 
उपयुक्त प्रबन्ध रचनाओं में से रामचरितमानस ओर पद्मावत की ही गणना 

१-जिससें सर्गो' का निबन्धन दो वह महाकाव्य कहलाता है। इसमें एक 
देवता या सद्ंश कत्रिय, जिसमें धीरोदात्तत्वादि गुण हों, नायक होता है | कहीं एक 
वंश के सत्कुलीन अनेक भूप भी नायक होते हैं। श्टगार, वीर और शान्त में से 
कोई एक रस अंगी होता हे, अन्य रस गैण होते हैं। सब नाटक-सन्धियाँ रहती 
हैं। कया ऐतिहासिक या लोक में प्रसिद्ध सजनसंत्रन्धिनी होती है। धर्म, श्रथ॑, 

हि० सा० सं० प्र ०-४ 
हि 

न्यू 
$ ४ मी 

है 
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मद्दाकाब्यों में दो सकती दे | रामचन्द्रिका की रचना भी मद्दाकाव्य की दृष्टि से 

ही हुई है, परन्तु उसमें व्यापार, वातावरण और घटनावली जिस प्रकार मस्तुत 
गई है बह सन्रन्ध काव्य के अनुकूल नहीं हैं। इस प्रकार का वातावरण मुक्तक 

काव्य के अधिक अनुकूल होता हैँ | प्रतस्थ रचना मनोयोग की वस्ठ दे | उसके 
लिए. अधिक समय की श्रावश्यकता दोती है| कथा-प्रमंगों के पारस्परिक सम्बन्ध 

आर उद्दे श्य का निवाद्द मनोयोग बिना सम्भव नहीं है | 

शामचन्द्रिका में कथा तो कही गई दे, परन्तु कथा के विविध घटना-स्थलों 

में सम्बन्ध स्थापित करने के लिए. जिस योग-सूत्र की आवश्यकता होती है 

उ0का इसमें श्रभाव है | भग्न कथांशों का परिचय देने के लिए कवि को नाटकों 

की तरह श्रलग-अलग नाम सूचित करने पढ़े हैँ । वाल्मीकि और ठुलसीदास 

को यह आवश्यकता कभी नहीं हुई है। सम्बन्ध के अभाव से यह अंब वर्णनों 
का एक संग्रह सा प्रतीत दोता है।|कवि का ध्यान छुंदों और अलंकारों की ओर 
रहने से कथासूत्र के बीच सम्बन्ध विल्ुुम हो जाने से भी उनकी पूर्वापर सापेन्षता 
नप्ट दो गई है। वर्णनसमानुपात पर कवि का ध्यान ने रहने से प्रवन्धत्व की 
बड़ी चाति हुई है| अनावश्यक विशालकाय वर्णुनों में उल्फकर कथाश शीर्ण 
सा प्रतीत होता दे | 

कृष्ण, भक्तों में से कोई कवि मद्ाद्वाव्य की स्ष्टि नहीं कर सका है । 
उन्होंने श्रधिकांशतः मुक्तडों और बहुत थोड़े खण्डकाव्यों की रचनाएँ की 

हैँ। कृष्णकवियों में सबसे ऊँचा नाम अप्टछाप के कवियों को मिला है, किन्तु 

ज्न्क 

अल नननननत+ डिल जत ल डच जलन ०+*-«० >ौ+ ++ 

काम, मोक्ष इस चतुर्वं्ग में से एक उसका फल द्वोता है | आरम्भ में आशीर्वाद 
नमस्कार था वरण्य वस्तु का निर्देश होता दे | कही खल्लों की मिन्दा और सलनों 
का गुणवणन होता दे | इसमें न बहुत छोटे, न वहत बढ़े आठ से अधिक सर्ग 

होते हे । उनमें, प्रत्येक में, एक द्वी छुन्द द्वोता है, किन्तु अन्तिम पद्म ( सर्ग का ) 

भिन्न छन्द का दोता है | कट्ठीं कहीं उ्ग में अनेक छन्द भी मिलते हैं। सर्ग के 
अन्त भें अगली कथा को सूचना दोनी चाहिए, इसमें सन्ध्या, सूर्य, चन्द्रमा, 
रात्रि, दोष, श्रन्धकार, दिन, प्रातःकाल, मध्यान्द, सगेया ( शिकार ), पर्वत 

ऋत ( छट्ों ) बन, उम्रद्र, समोग, वियोग, मुनि, स्वर्य, नगर, यम, संग्राम 
यात्रा, विवाइ, मन्त्र, पुत्र और अश्युदय आदि का यथासम्भव सायोपाग वर्णन 
दोता है| इसका नाम कबि के नाम से जैसे, 'माघ' या चरित्र के नाम से जैसे, 
कुमारसम्भव अथवा चरित्रनायक्र के नाम से जैसे, 'रघुबश' होना चाहिए। 
की इनके अतिरिक भी नाम होता है लैसे भद्ठि! | सर्ण की बर्णनीव कथा से सर्ग 
का नाम रक्ल्ा जाता ई | देखिये, सा० द०, ६.३१५-/२४ 
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महाकाव्य का अभाव अधष्टछाप काव्य में भी रहा है। उनका आदश, मान्य पन्थ, 
भागवत रहा है, उसमें कृष्ण के जीवन का ऐसा पूर्य॑ चित्र नहीं है, जैसा वाल्मीकि 
और अध्यात्म रामायण में राम के जीवन का है | मागवत स्वयं एक वर्णुनों का 

संग्रह है | उसमें कृष्ण की अनेक लीलाएँ वर्शित हैं जिनमें मुक्तक या खण्डकाव्य 
के लिए, ही उपयुक्त सामग्री दीख पड़ती है, महाकाव्योचित जीवन की पूर्णता 
नहीं | हों, भागवत और महाभारत दोनों से प्रेरणा लेकर महाकाव्य की ओर बढ़ा 
जा सकता था, किन्ठ माधुर्य की लहरों को भक्तकबि राजनीति में न मिला सके। 

दोनों अंथों में कृष्ण जीवन के दो पुृथक-पुथक् पहलू दीख पड़ते हैं: एक में 
चपलता दूसरे में गम्भीरता, एक में बाल लीलाएँ दूसरे में राजनीति एक में 
आकषंण दूसरे में प्रभाव | इसके अतिरिक्त वल्लभ-सम्प्रदाय में बालकृष्ण की ही 
मान्यता रहने से सूरादि का ध्यान महाभारत की ओर न जा सका | 

कुछ लोगों ने सूरसागर को महाकाव्य माना है। नायक के ऐतिहासिक 
व्यक्तित्व, कथा-सूत्र, सर्गबद्धता, मंगलाचरण, रस आदि के बल पर वे उसे ऐसा 
कहते हैं, परन्तु हमें यह नहीं भूल जाना है कि सूरदास कृष्ण की ,लीलाओं का 
वर्णन कर रहे हैं जिनके बीच कोई एक कथा-सूत्र नहीं है। एक ह्वी पद का भाव 
अनेकों में मिलने से कोई भी यह कहने का साहस कर सकता है कि कवि की 
प्रदत्ति कथा की ओर नहीं है क्योंकि प्रश्नन्ध काव्य में एक घटना का अनेक बार 
वर्णन नही किया जाता । 

दूसरी बात जो सूरसागर को प्रबन्ध नहीं मानने देती वह है इसकी 
गीतात्मकता । गीत केवल मुक्तक होने का अधिकारी है, प्रबन्ध काव्य होने का 
नहीं | प्रतनन्ध पद सें गीत होने की क्षमता नहीं होती। प्रबन्ध सें विस्तार के 

कारण स्वानुभूति-निरूपण के तारतम्य का निरन्तर निर्वाह नहीं हो सकता, और 
न उसमें भाव तीव्रता का सहसा उदय ही हो सकता है जिसकी गीत में बढ़ी 

आवश्यकता होती है । उसमें भावों का क्रमिक विकास होता है| जिसकी 

चरमावस्था सें ही रस परमास्वाद्य एवं ब्रह्मानंद सहोदर होता है | प्रबन्ध 
काव्य से विकास काल में रस के केवल संस्कार बनते चलते हैं, परन्ठु गीत 
संस्कारों के अविलम्ब निर्माण में अमोघ शक्ति रखता है | वह गायक या भ्रोता को 
सहसा रस की चर्ब्यमाणता में ले पहुँचता हे और शआआनंदविभोर कर देता है; 
परन्तु इस अवस्था को ठहराया नहीं जा सकता | गीत अपनी जिंस स्थिति में प्रारंभ 
होता है उसी में समाप्त भी । उसमें जादू के समान अर्थ और प्रभाव की सत्वर 
भैषणीयता रहती है| उसी के वल पर वह रस को चर्व्य॑माणता में ले पहुँचता है । 

रलकी कसौटी पर भी सूरसागर महाकाव्य नही उततरता। उसमें गौणतया सभी 
रस हैं, किन्तु प्रधानता वात्सल्य और शगार की ही है। उसमें इन दोनों 



( श्८ ) 

का क्षेत्र भिन्न है, दोनों स्वतन्त्र हैं, कोई किसी को सहयोग नहीं देता | साथ ही 
अन्थ का प्रत्येक पद अपना-अपना रस-संचय रखता है| प्रबन्ध काव्य का सा एक 

से दूसरे पद में रस-प्रवाह नहीं मिलता । 

सूरसागर में सर्गबद्धता का कारण बिल्कुल वैसा ही प्रतीत होता है जैसा 
धीतावली', 'कवितावली' और 'बरवै रामायण में काण्डबद्धता का है। इसका 
कारण भागवत के प्रति भक्त कवि की श्रद्धा समझ पडती है | 

“काव्य के एक अंश का अनुसरण करने वाला खण्डकाव्य होता है “' उससे 
जीवन की पूर्णता अभिव्यक्त नहों होती। उसकी रचना के लिए कोई एक घटना 
अथवा संवेदनामात्र पर्याप्त होती है। भक्तिकाब्य में ऐसी अनेक रचनाएँ हुई 
हैं। आलमकेलिकृत 'माधघवानल कामकन्दला,” तुलसीकृत 'जानकीमंगल' और 
पावेतीमंगल', केशवकृत '“वीरसिंहदेवचरित, “जहाँगीरजसचन्द्रिका और 
'रतनब्रावनी,' नंददासकृत “रूपमंजरी,” 'सुदामा चरित, 'विरह मंजरी, 'स्याम- 
सगाई,” “मंवरगीत,” 'रक्मिनी मंगल! एवं 'रासपंचाध्यायी,” पृथ्वीराज राठौरकृत 
वेलिक्रिसन रक्मियीरी तथा नरोत्तमदासकंत छुदामाचरित--ये अंथ खण्डकाव्य 
के उदाहरण हैं। 

इस काल की हमें अ्रन्य प्रकार की रचनाएँ भी मिलती हैं, जिनमें वर्णनक्रम 
रहता है | उन्हें प्रबन्ध काव्य नहीं कद जा सकता, वे सविशेष मुक्तकमात्र हैं। 
उन्हें वर्णनात्मक मुक्तक कहना ही समीचीन होगा। 'दानलीला', 'मानलीलोा', 
“जलविद्दर', ' वन विहार , मगया', 'भूला', 'होली वर्णन, जन्मोत्सव वर्णन, 
'ंगल वर्णन, 'रामकलेवा” आदि इसी प्रकार की स्वनाएँ हैं। ऐसी रचनाएँ 
कृष्णकाव्य सें बहुत हैं। विनयपत्रिका में भी कुछ वर्णुन-मुक्तकों का समावेश है। 
हिन्दी में भक्ति-काव्य के साथ सार्थ ये वर्णन अपनी स्वतन्त्र सत्ता उसी प्रकार 
रखने लगे हैं जिस प्रकार 'नख-शिख' और “घडते”-वर्णन प्रबन्ध से अलग । 

यहाँ तक काव्य के रूपों की परीक्षा की गई है। पहले अ्रध्याय के साथ इसको 
ठुलना करने से यह पता लग जायगा कि हिन्दी साहित्य ने इन रूपों का नया 
आविष्कार नहीं किया । 'दान-लीला', 'मान-लीला' आदि वर्णनात्मक मुक्तकों को 

छोड़कर शेष सभी रूप संस्कृत साहित्य में मिलते हैं | अब प्रबन्ध और मुक्तक 
काव्य का विषय के अनुसार वर्गीकरण किया जायगा। 

विषय मेद से प्रबन्ध काव्य के तीन वर्ग दौस्व पड़ते हैं। पहले वर्ग भें लौकिक 
प्रवन्ध रक्खे जा सकते हैं जिनकी कथाएँ लौकिक हैं, जैसे पदुमावत, माघवानल 
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कामकन्दला, दोलामारूरा दूह्द; दूसरे धार्मिक प्रबन्ध हैं, जिनमें भगवान् विध्णु के 
अवतार, राम या कृष्ण का नायकत्व या पात्रत्व है, जैसे रामचरितमानस, जानकी 
मंगल, विलि', रक्मिनीमंगल आदि | इनमें केवल पारवतीमंगल ही ऐसा 
प्रबन्ध काव्य है जिसमें नायकत्व राम या कृष्ण से स्थान पर शिव को मिला है; 
और तीसरे प्रबन्ध काव्य वे हैं जिनमें भाववाचक्र संजाश्रों को पात्रता दी 
गई है, उनका विषय दाश॑निक. है, अतः उन्हें 'दाशंनिक प्रन्धा कह सकते हैं; 
विज्ञान-गीता इसी प्रकार की रचना है । 

गेयता की दृष्टि से मुक्तकों को दो वर्गो' में रक्खा जा सकता है; १- गेय मुक्त 
एवं २---श्रगेय मुक्तक | गेय मुक्तक वे हैं, जिनमें कवि की प्रद्त्ति उन्हें गीत बनाने 

की रही है| विद्यापति के पद, अ्रष्टछाप के पद गीतावली और कृष्णगीतावली के 
पद, विनयपत्रिका के वे पद् जिनमें वर्णुनप्नराधान्य नहीं है, मीराँ के पद, तथा 
हितहरिवंश, गदाघर मदट, स्वामी हरिदात, सूरजदास मदनमोहन, भ्रीमदट और 
व्यास के पद गेयमुक्तकों के उदाहरण हैं। कबीर अ्रदि के पदों को भी गेय मुक्तकों 
में परिगणित किया जाता है | इनके अतिरिक्त सब्र मुक्तकों को अगेय समभना 
चाहिये। कबीर की रमैणी, साखी, रहीम के दोहे, तुलसी सततई, बरवै रामायण, 
रसखान के कवित्त आदि रचनाएँ अगेय मुक्तकों के ही उदाहरण हैं। 

विषय के अनुसार मुक्तकों के भी दो वर्ग हो सकते हैं: १. लौकिक मुक्तक तथा 
२. धार्मिक मुक्तक | लौकिक मुक्तकों के पुनः तीन भेद, “४ गार मुक्तक, नीति मुक्तक 
तथा सामाजिक मुक्तक, हो सकते हैं । रह्दीम के *४गार के दोहे, या केशव और बल- 
भद्व के नस्शशिख वर्णन आदि »गार की स्फुट रचनाएँ हैं | रहीम, तुलसी और 
कबीर के श्रनेक दोहे नीति-मुक्तकों का उदाइरण बनते हैं। कबीर श्रादि की कुछ 
रचनाएं ऐसी हैं, जिनका सम्बन्ध सामाजिक व्यवस्था से है | उन्हें नीति एवं धर्म 
म्ुक्तकों से इतर नाम देना ही उपयुक्त होगा | उन्हें खामानिक मुक्तक कहा जा 
सकता है। योग, ज्ञान, भक्ति और वैराग्य से संबंधित मुक्तकों को 'धार्मिकमुक्तक 
के अन्तगत रा जा सकता है। 

संग्रह की दृष्टि से मुक्तकों के दो अन्य वर्ग हो सकते हैं : एक संग्रद्दीत मुक्तक 
और दूसरे असंग्रहीत मुक्तक | संग्रहीत मुक्तक वे रचनाएँ हैं, निनमें रचयिता की 
चेष्टा किसी संग्रह विशेष की ओर रही है और जिनका नामकरण कवि ने संग्रह 

आधार पर ही किया है, जैसे तुलसी सतसई, गीतावली, कवितावली, विनय- 
पत्निका, वैराग्यसंदीपनी, सूरसागर, रह्दीम सतसई आदि; किन्तु असंग्रहीत मुक्तकों 

न तो कवियों ने किसी संग्रह के लिए; चेशठ की है श्रौर न उन्होंने उनको कोई 
नाम ही दिया दे | मीरा के पद, अष्टछाप के पद, गंग की कविता, रसखान के कवित्त, 
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कग्रीर आदि की रचनाएँ तथा अन्य ऐसी ही रचनाएँ अमसंग्रहीत मुक्तकों में 

रखी जा सकती हैं। 

यहाँ तक हमने काव्य के रूपों, वर्गो' और शाखाओं को शुद्ध काव्य की दृष्टि से 

देखा है | इनमें से कोई बात ऐसी नहीं है, जिस पर संस्कृत साहित्य की परंपरा 
की छाया न हो | प्रबन्ध और मुक्तऊ काव्य अनेक दशाओं में जिस प्रकार सस्क्ृत 

साहित्य में मिलते हैं उठी प्रकार हिन्दी में भी | काव्य के नामकरण की प्रथा भी 
हिन्दी में संस्कृत के समान ही मिन्नती है । प्रत्रन्ध काव्यों का नामकरण प्रायः 

नायक या नायिका के नाम पर हुआ है। मुक्तकों में विपय को उचित करने वाले 

नाम प्रायः संस्कृत के अनुकरण पर ही रकखे गये हैं, जैसे स्तुतिकुसमांजलि के 
अनुकरण पर विनयत्रजिका | सतसई आदि संख्यासूचक नाम भी सस्कृत का 
प्रभाव व्यक्त करते हैं। रहोमसतसई,,ठुलसीततसई आदि नाम संस्क्ृद के आर्या 
सप्तशती और दुर्गापप्तशती के अनुकरण पर रब्खे गये हैं, परन्तु गीतावली, 
पदावली, कवितावली आदि नामों में थोड़ी सी नवीनता दीख पइती हैः यहाँ 
छुन्द या पद नाम का करण बना है| 

भक्ति-काव्य सें गीतों को बड़ा महत्त्व मिला है। हिन्दी में गीतों का जैसा विकास 
इस काल में हुआ है, वैता सस्कृत साहित्य में नही दीख पड़ता, परन्तु गीतों 

का बीजपात संस्कृत में ही हुआ था और हिन्दी ने यीतविपयक प्रेरणा वही से 
प्राप्त की है | गीतगोविद् से विद्यापति, सूर, मीरों आदि ने जो प्रेरणा ली हे वह 
स्वमान्य है । है 

शुद्ध काव्य के साथ साथ मुक्तक काव्य का एक सिन्न रूप और भी देखने में 
आता है, जिसका सम्बन्ध काव्य-रीति से है। उसे काव्य-शास्त्र था रीति-मुक्तक कह 
सकते है । उसमें लक्षणों और उद्दाहरणों का सम्राविश है | रस, अलंकार नायक- 
नायिका-मेद, नख-शिखादि विपयों की इन रचनाश्रों में प्रधानता दे | हिंततरंगियणी, 
रसमंजरी, नख-शिख ( बलभद्र और केशव के ), कविप्रिया, रसिकप्रिया, बरवै- 
नायिका-भेद श्रादि इसी प्रकार की रचनाएँ हैं। इन पर संस्कृत के अनेक रीति- 
अंथों की छाया है, जैसे काव्यादश, काव्यप्रकाश, साहित्यदर्पण, रसमंजरी, अलंकार- 
शेखर, काव्यकल्पलतावृत्ति आदि | ४ 



तृतीय अध्याय 

कथावरूुदु ओर -आधार 
.पिछुले श्रध्यायो में संसन्कतत और हिन्दी-साहित्य के रूप और शाखाश्रों की 

विवेचना से दोनों के रूपरुम्बनन्ध को स्पष्ट करने की चेष्टा की गई है । इस अध्याय 
में हिन्दी-प्रवन्धकाव्य के कथावस्तु का निरीक्षण करते हुए संस्कृत-साहित्य में उसके 
आधार की खोज की गई है। प्रबन्ध काव्य के अतिरिक्त वे मुक्तक रचनाएँ भी, 
जिनमें किसी प्रकार के कथानक का आभास मिलता है, प्रस्ठुत विवेचना में 
सम्मिलित कर ली गई हैं; किन्तु जिनके कथानक ख्तंत्र हैं अथवा जिनका तंस्कृत- 
साहित्य से कोई सम्बन्ध नहीं है उन र+“नाश्रों की इस अध्याय में परीक्षा 
नहीं की गई है। उपयेक्त दृष्टि से विवेचनीय रचनाएँ ये हैं; (क' रामचरित 
मानस, रामचन्द्रिका, (स्व) जानकी मंगल, पार्वती मगल, माधवानल कामकन्दला, 
विलि क्रिसन रुकमिणी री! ) भवरगीत, रुक्मिनी मंगल, सुदामा चरित्र (नंददासकृत), 

राषपचाध्यायी, रूपमजरी, विरइमजरी, सुदामा चरित ( नरोत्तमदासकृत ), 

विज्ञान गीता, (ग) गीतावली, कवितावली, विनयपत्रिका, सूरसागर और 
दशमस्कंच | 

(क) 
इसका मूल उद्गम वाल्मीकि रामायण है। कथाश प्रायः उसी की भाँति 

चलता है, किन्तु विस्तारों में अ्रन्य ग्रन्थों की सहायता भी 
रामचरितमानस ली गई है। आदश में अध्यात्म रामायण का प्रभाव 

अभिव्यक्त होता है। कितने ही स्थलों पर गोस्वामीजी ने 
अपनी मौलिक सूजन शक्ति का भी परिचय दिया है। ५ 

मानस का आरंभ मंगलाचरण के साथ साथ सज्जनो और असज्जनों की 
वनन््दना के साथ होता है । तुलसीदास अपने पूर्वज कवियों 

बालकांड और देवों को प्रणति-प्रदान करके रामकथा की महिमा 
वर्णुन करते हैं। ग्रन्थ का प्रारंभ संस्कृत-साहित्य में प्रचलित 

काच्य-पर॒परा के अनुकूल हुआ दै। कथा का कारण बताते हुए: गोस्वामीजी ने 
लिखा है कि कथा का प्रथम वर्णन शिवजी के मुख से पाव॑ती के प्रति छुश्रा 

७५०. था। मानस में शिवद्वारा वर्रित राम-कथा का मूल कारण उतीमोह है। 

क 
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यह उपाख्यान शिवपुराण' के आधार पर लिखा गया है। दोनों कथाओं में इतना 
साम्य है कि छोटे छोटे विस्तार भी मिलते हैं | 

पहले शिवजी पार्वती को भगवान् के अवतार का सामान्य कारणरे गीतारे के 
अनुकूल वर्णन करते हैं | फिर मानसकार ने भगवान् विष्णु के पार्षद जय-विजय 
के सनकादि द्वारा शापित होने तथा उनकी मुक्ति के लिए भंगवान् के अवतार 
तेने का वर्णन? भागवत के आधार पर किया है | पुनः दशरथ के घर में भगवान् 
का अवतार कश्यप को दिये हुए अपने वर की पूर्ति के लिए होता है | यह 
उपाख्यान अध्यात्म ' रामातण के आधार पर लिखा गया है। जलन्धरोपाख्यान 
में भगवान् के अवतार का एक और कारण मिलता है | यह उपाख्यान शिवपुराण 
और पद्म पुराण दोनों में विस्तारपूर्वक लिखा गया है, किन्तु मानस में यह कथा 
शिवपुराण से ही ली गई प्रतीत होती है, क्योंकि पद्मपुराण में इस कथा के 
विस्तार मानस से कुछ भिन्न हैं और शिवपुराणः से मिलते हैं। हाँ, मानस 
में इन्दा द्वारा विष्णु के शापित होने का विवरण कुछ अधिक संक्षिप्त कर दिया 
गया है। नारद-मोह को उपकथा गोस्वामीजी ने शिवपुराण" के सहश विस्तार- 
पूर्वक लिखी हे । इसमें कही तो शिवपुराण का भावानुवादमात्र है और कहीं 
शब्दानुवाद | कहीं कहीं सौन्दर्य-सन्निवेश के लिए; विस्तारों को न्यूनाधिक भी 
कर दिया गया है। शिवपुराण में जो पद शिव को मिला है मानस में वही हरि 
को | ध्यान रहे कि नारद का शाप भी भगवान के अवतार का एक कारण है। 

स्वायंभुव मनु और शतरूपा को भगवान् का वरदान भी उनके अवतार का 
एक कारण था। यह कथा भागवत अ्रष्टम स्कन्ध के पहले श्रध्याय में मिलती 
है, परन्तु विस्तारों में मानस और भागवत का ऐक्य नही है। भागवत के 
अनुसार मनु शतरूपा रानी के साथ सौ वर्ष तक एक पैर से खड़े होकर भोर 
तपस्या करते हैं और परिणामस्वरूप भगवान् यशपुरुष अपने पुत्र याम नामक सन न न् असम कक पक 232 पक 35207, 

१--शिवपुराण पूर्वाद्ध, द्वितीय खंड, अ्रध्याय २४-२६ 
२--जन्र जन्र होइ घरम के हानी : बाढृहिं असुर अधम अभिमानी | 

करहिं अनीति जाइ नहिं बरनी : सीदहिं विप्र घेनु सुर घरनी | 
तब *«... * .....- सरीरा : ... -- »< ...-सज्जन पीरा | 

३--गीता ४ | ७८ रा० च० मा० ; पृ० १२२ 
४--भागवत ७ | १| ४३-४६ 
3-अश्रध्यात्म रामा०, वा० कां० २, २५-२८ | 
६--शिवपुराण, द्वितीय रुद्र संहिता, पंचम युद्धखंड, श्रध्याय २३ 
७--शिवपुराण, द्वितीय रुद्र संहिता, प्रथम खंड, अध्याय २५ 



( रे३ ) 
देवों के साथ प्रकट होकर मारक राक्षसों और दैत्यों से उनकी रक्षा करके और 
उन्हें स्वर्ग-शासन देकर इन्द्र-पद पर स्थापित कर देते हैं, परन्तु मानस में मनु की 
तपस्या का समय तेईस सहख्त॒ वर्ष है। यहाँ वे स्वर्ग का शाध्न नहीं लेते, अगितु 
भगवान् से अपने यहां पुत्र रूप से उत्पन्न होने का वर लेते हैं। मानस के विवरण 
से बहुत कुछ मिलता जुलता कर्दमजी का उपाख्यान है। वहाँ कर्दमजी अपनी 
पत्नी देवहूति के साथ दस सहर्त॒वर्ष तक भारी तप करके अ्रन्त में भगवान् से पर प्राप्त करते हैं: “मैं भो अपने अंश कलारूप से तुम्दारे वीय॑ द्वारा तुम्हारी 
पत्ती देवहूति के गर्भ से अवतीर्ण होकर साख्यशासत्र की रचना करूँगा |१? अतः 
तह सभव हो सकता है कि गोस्वामीजी ने दोनों की सहायता से इस उपाख्यन 
की रचना की हो | 

"जो भानुप्रताप की कथा का आधार निश्चित करने में भी कछ ऐसी ही नता प्रतीत होती है। यह कथा मागवत में वर्शित सौदास के उपाख्यान रे से 
'डत कुछ मिलती है। वहाँ राक्षस रसोइये का कपट-रूप घारण करके राजा सौदास के घर रहता है और भोजन के लिए आए हुए. वसिष्ठजी को मनुष्य का माँत रॉध कर परस देता है। मुनि ध्यानबल से ताड़ जाने हैं श्रोर राजा को 
राक्षस हो! ऐसा शाप देते हैं| ग्रह शाप बारह वर्ष के लिए लागू होता है। मानस से कपटी मुनि अपना बदला लेने के लिए रप्तोइये के वेष में राजा भालुपताप के घर रहता है और भोजन के लिये आए हुए ब्राह्मणों को ब्राह्मण | मास परस देता है, किन्तु आकाशवाणी द्वारा उन्हें अभक्ष्य की सूचना मिल जाती हे और वे राजा को 'राक्षस हो? ऐसा शाप देते हैं । राजा के नाम के सित्रा विस्तारों में विशेष अ्रन्तर नहीं दीख पढ़ता । मानस के इस उपाख्यान पर भागवत हे कितना ऋण हो सकता है, उपर्युक्त तुलना से स्पष्ट है। 

इसके अनन्तर मूल कथा अध्यात्म रामायण के समान चल पड़ती है। >पणादि के पाप भार से व्याकुल वसुंधरा देव और मुनियों के साथ ब्रह्मलोक 
में जाकर अपना दुःख निवेदन करती है। पुनः सभ् मिलकर भगवान् विष्णु का यान करते हैं। इसी समय भगवान् आकाशवाणी द्वारा सूचना देते हैं कि पूव॑जन्म में कश्यप और अदिति के महातप से प्रसन्न होकर मैंने उन्हें वर दिया था। वे कौसलपुरी सें राजा दशरथ और कौसल्या के रूप में प्रकट हुए हैं। मै उनके घर में अवतार लुश।* यहाँ तुलसी के भाव-सौन्दर्य की मौलिकता अध्ययन 

१--भागवत ३ | २२। ३१ 
२--भागवत ६ | ६ | १ 
३--रा० च॒० मा०, पु० श्७८ 

छु० की०: आर० रा०, ब/० कां०, २ | २५-२८ 
हिं० सा० सं० प्र०- ५, 

कठि 

किन पा 
न्म्सी 

कि 



( हेड ) 

की वस्तु है। मानस में धरा अपनी वेदना लेकर सुरों के निकट जाती है | वे 
सब्र भगवान के खोजने के सम्बन्ध में असमंजस में पड़ जाते हैं, किन्तठ भगवान् 
शिव उन्हें यह परामर्श देते हैं; 

हरि व्यापक सवंत्र समाना | प्रेम ते प्रगठ होहिं में जाना | 
देश काल दिसि विदिसहु माहीं। कहहु सो कहाँ जहाँ प्रभु नाहीं | 
अग जग मय सत्र रहित बिरागी | प्रेम ते प्रभु प्रधटटर जिमि आगी | 

रा० च० मा०, १० १७६-१७७ 

अध्यात्म रामायण' में पृथ्वी और देवों को क्षीरसागर पर जाने की 
आवश्यकता होती है । इससे भगवान् की व्यापकता का महत्व प्रत्यक्ष नहीं होता। 
मानस में भगवान् द्वारा भू-भार-हरण की सूचना देवों को आकाशवाणी द्वार 
मिलती है, किन्ठ अध्यात्म रामायण में भगवान् ब्रह्मादि के समक्ष प्रकट होकर उन्हें 
सान्त्वना प्रदान करते हैं। 

मानस में राजा दशरथ वसिष्ठनी के आदेश से ऋष्य श्वंग के निरीक्षण में 
पुन्रेष्टि यश्ञ करते हैं | हृव्यवाहन भगवान् अग्नि एक स्वर्ण॑पात्र में पायस लेकर 
प्रकट होते हैं और राजा को उसे रानियों में बाँठने के लिए आदेश देते हैं | कौसल्या 
और कैकेयी को राजा स्वयं हृव्य प्रदान करते हैं, किन्तु सुमित्रा को वह कौसल्या 
और कैकेयी के हाथों से दिलाया जाता है। रघुवंश और अध्यात्म रामायण में 
भी सुमित्रा को अन्य रानियों द्वारा ही पायठ दिलाया ज्यता है, किन्तु वाल्मीकि 

रामायण में तीनों रानियों को स्वयं राजा ही पायत बॉटते हैं। पायस-विभाजन के 

सम्बन्ध में आधार-अन्थों में मतभेद है। अध्यात्म रामायणर में राजा पायत को 

कौसल्या और कैकेयी में आधा-आधा बॉट देते हैं। उसी समय सुमित्रा भीश्रा 
पहुँचती है और दोनों रानियाँ अपने-अपने भागों में से आधा-आधा सुमित्रा को दे 
देती हैं। वाल्मीकि रामायण के अनुसार पायसाद्ध/ कौसल्या को, शेषघाद समित्रा 
को, शेषाद्ध कैकेयी को, और शेष अष्टमांश पुनः सुमित्रा को दिया जाता है। मानस 

१-- तस्मात्कोरसमुद्रतीरमगमत्” अ्र० रा०, बा० कां०, २०७ 

२--अ० रा०, बा० काँ०, ३.१०-१२ 

ईइ--वा० रा०, बा० कां० १६.२७-श८ 

४--अरघ भाग कौसल्यहि दीन्हा | उमय भाग आधे कर कीन्हा | 
कैकेयी कहं नृप सो दयऊ। रहेठ सो उभय भाग पुनि भयऊ। 
कौसल्या कैकेयी द्वाथ धरि | दीन्द सुमित्रद्दि मन प्रसन्न करि । 

रा० च० मा०, पृ० १८१ 



हौँ 

( ३२५ ) 

का विभाजन रामायण" तिलक के अनुसार बतलाया गया है जिसमें चरु-विभाग 

सम्बन्धी श्लोक इस प्रकार है :-- 

“इत्युक्त्वा प्रददी तस्ये हृविषो5द्ध नराधिपः | 
स्वपमेव समंकृत्वा भागं भागवतां वरः ॥ 
अर्द्धादड ददौ चापि कैकेय्ये स नराधिपः | 
चतुर्भागं द्विधा कृत्वा समित्रायै ददौ तदौ ॥” 

कालान्तर में रानियों गर्भ धारण करती हैं और यथाकाल रामादि का जन्म 
होता है। अवतार से पूर्व ब्रह्मादि द्वारा भगवान विष्णु की स्तुति का वर्णन 
भागवतरे से प्रभावित होकर किया गया है। साथुध चतुर्भुजरूप में जन्म लेकर 
माता को दर्शन देने का विवरण श्रध्यात्मरं रामायण और भागवत” दोनों में 
मिलता है। 

एक दिन कौसल्या राम को एक ही समय दो स्थानों पर देखती हैं, पालने 
में सोता हुआ और पाकशाला में सेजन करता हुआ | इससे माता को विस्मय 
होता है। यह तुलसी की मौलिक उद्धावना है। किन्तु 'विस्मित माता को हँसकर 
अपने विराद रूप के दर्शन कराने” का भाव भागवत" के अनुरूप मिलता है। 
श्री कृष्ण मगवान् ने भी यशोदा को ऐसे ही विराद रूप फे दर्शन कराये हैं। 

कुछ काल पश्चात् महर्षि विश्वामित्र राजा के पास आते हैं और उनसे सानुज 
राम को माँगते हैं। ऋषि की यह माँग अध्यात्म' रामायण के अनुसार है। 
वाल्मीकि रामायण* में तो केवल राम को ही माँगा गया है। श्रध्यात्म रामायण 
में राम-लक्ष्मण को देने के विषय सें राजा विश्वामित्र के साथ कोई तक नहीं 
करते, कुछ चिन्ताकुल अवश्य हो जाते हैं, किन्तु गुरु वष्तिष्ठ के कहने से वे अपने 
दोनों पृत्नों को ऋषिराज के साथ भेज देते हैं | वाल्मीकि रामायण” में राजा 
राम को देने में कुछ संकोच करते हैं। राजा की आनाकानी तकंगर्मित है | 

१--देखिये, वा० रा० ( तिलक ), १० ३६ 
२--भागवत १० । २। २५-४१ 
३--अ० रा०, बा० काँं०, ३। १६-१७ 
४--भागवत १० । ३ | ८६ 
४१-- भाग ० १० | ८। ३७-३८ 
६--अ० रा०, बा० काँ०, ४ । ७ 
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ना शाम ३७ 

( ३६ ) 

वे पत्रों के बदले ससेन स्वयं जाने को पैयार हो जाते हैं। इसी का श्रनुकरण 
गोस्वामी जी ने मानस सें किया है; किन्तु वाल्मीकि रामायण में राजा की बात 

सुनकर ऋषि अति कुपित' हो जाते हैं और रुम्पूर्ण घरा प्रकंपित हो उठती 
है| इसे मानसकार ने छोड़ दिया है। यहाँ 'राजा की बात सुनकर मर्ह 
परम हर्ष मानते हें', और इसी में है गास्वामीजी की सौन्दर्य-मावना का 

सन्निवेश | 

अहिल्योद्धार का घटनास्थल मानस मे अध्यात्म रामायण' के अनुरूप गंगा 

का दक्षिण तट है, किन्तु वाल्मीक्रि रामायण” में यह घटना गंगा पार मिर्थित्रा 
में पहुँचने पर घटती है | अहिल्या की शाप-मुक्ति का विवरण अध्यात्म रामायण 
के अनसार है। वाल्मीकि रामायण” में राम के दशनमात्र से अहिल्या शॉप 

मुक्त हो जाती है; राम-दर्शन से पूर्व वह अदृश्य थी; राम लक्ष्मण दोनों बड़ी 
प्रसन्नता से उसके चरणों का स्पश करते हैं। यह बात रामचरितमानस मे नहीं 

मिलती | सौतम के शाप से अहिल्या के शिला होने और राम के पाद-स्पश दें 
उद्धार होने की वात मानसकार ने अध्यात्म रामायण से ली है; परन्तु यहाँ 

( मानस में ) वाल्मीकि रामायण और अध्यात्म रामायण के समान, राम श्रहिल्या 

के चरणों को स्पश ? या प्रणाम” नहीं करते | 

वाठिका की उपकथा वाल्मीकि और अध्यात्म रामायण में नहीं है। इस 
वर्णन में मानसकार ने प्रसन्नराधव नाटक का अनकरण किया है। अन्तर केवल 
इतना है कि रामचरित मानस में तो राम-लकद्टमण निशांत में शुरु से पू ही उठ 

बैठते हैं श्रौर शौचादि से निश्नत्त होकर, गुद की आज्ञा लेकर सुमनावचय के लिये 

मिथिलेश के उद्यान में पहुँचते हैं, किन्तु प्रसन्न राघव में 'सायतनदेवताचनों 
 चितानि कुसुमानि! का उल्लेख है। इपसे स्पष्ट है कि ग्रसन्नराधव नाठक में 

2 5 मनन 

१--वा० रा०, वा० का०, २१ | ४ 
२--हुनि नृप गिरा प्रेम रख सानी | हृदय हरप माना मुनि ग्थानी | 

रा० च० मा०;, पु० ई६८ 

३ई--आ० रा०, वा० काँ०, ५। १४-१४ 

४--देखिये, वा० रा०, बा० कां०, ४४ | ६, तथा उर्ग ४६ 
४-० रा०, बा० काँ०, ५ | ३६ 
६--वा० रा०; वा० का०, ४६ | १६-१७ 
७--चवा० रा०, वा० काँ, £६ | १७ 
ब्ज+-अ्र० रा०, बा० कां०, ५। ३७ 
ह--प्र ० रा० ना०, पु० ३४ 



( ३७ ) 

वाठटिका-गमन का समय मानस से भिन्न है। मानस सें समय प्रात्काल तथा 

नाथक में संध्या काल है । 

इस घटना से मानस में नाटक की भाँति पूर्वराग की सुन्दर स॒ष्टि हो जाती 
है और प्रचन्ध का महत्व बहुत बढ़ जाता है। मानसकार ने नाठकीय घटना का 
तो अनुवर्तन किया है, पर भात्रों में आदर्शमूलक अन्तर है। नाटक में सीता के 
शगार और राम के सौन्दर्य का रति-निष्पादक वर्णन है, किन्तु मानस में सीता 
के लावण्ण का शगारिक वर्णन नहीं है। तुलसी ने अपनी भक्ति-निर्वाहिणी 
प्रकृति के अन॒कूच सीता की शोभा के वर्णन में श्रद्धा का पुथ देकर प्रायः राम 
के शील एवं सौन्दर्य का ही चित्रण किया है। नाटक का वर्णुन-चित्र &गार- 
प्रधान और उत्तेजक है और मानस का भक्तिप्रधान एवं शमोपेत | 

जयदेव ने श्रगार की उत्पत्ति के लिए सीता के अनेक अगे। का वर्णन किया 
है, पर गास्वामीजी ने सीता के सौन्दर्य को इतने में ही प्रस्तुत कर दिया है 

सुन्दरता कहें सुन्दर करई । छुत्रि णह दीप सिखा जनु बरई। 
सच्र उपमा कवि रहे जुठारी | केहि पथ्तरें विदेह कुमारी ! 

रा० च० मा०, पु० २२० 

जनक के प्रण की घोषणा प्रसन्नराघव' नाटक और हनुमज्नाटकरे दोनों 
में समान रूप से मिलती है। इसी को ठुलसीदास ने मानस में ले लिया है, 
किन्तु अपमानसूचक निराशोक्ति से लक्ष्मण के उत्तेजित हो जाने का प्रकरण 
मानसकार ने हनुमन्नायक से लिया है। प्रसन्नराधव नाटक एवं अन्य आधार 
गन्थों में लक्ष्मण की उत्ते जना की बात बिल्कुल नहीं मिलती । 

धनुष यश के रंगस्थल में “राम के रूप को दर्शकों ने अपनी श्रपनी भावना 
के भ्रनुरूप देखा है ३” कंत के अखाड़े में कृष्ण के संत्रन्ध में भी दर्शकों की 
बज महज मल कक न 

१--प्र ० रा० ना,० पृ० १४ ४ देखिये, मजीरक की उक्ति 
२--हनुमन्नाटक, अंक १ श्लोक ३४ 
३--जिन््ह कै रह्दी भावना जैसी प्रभु मूरति तिन्ह देखी तैसी। 

देखहिं भूप महा रनधीरा | मनहुँ बीर रस घरे सरीरा। 
डरे कुटिल 53प प्रभुदि निहारी । मनहूँ.. भयानक मूरति भारी। 
रहे असर छुल छोनिय बेखा। तिन्ह प्रभ्लु प्रग० काल सम देखा। 
>८ भर >< अर 

हरिभगतन देखे दोऊ श्राता। इष्टदेव इव सत्र सुख दाता। 
रामहिं चितव भाव जेहि सीया | सो सनेहु नहिं मुख कथनीया | 

श० च० मा,० पृ० २३२-३३ 

ना 
हे हि कर 
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( रैफ ) 
ऐसी ही भावना दीख पढ़ती है। अतः स्पष्टतया मानसकार ने मागवत्त का 
अनुकरण किया है | 

म्रसन्नराघव नाटक के अनुकरण पर मानस में परशुराम आगमन घनुर्मग 
के पश्चात्, किन्द॒ विवाह से पूर्व ही, हो जाता है। परशुराम संवाद में कुछ 
उक्तियों का समावेश, इनुमन्नाठक के आधार पर भी किया गया है, किन्तु घटना 
का समय मानस से मेल नहीं खाता । हनुमन्नाटक में वाल्मीकि और अध्यात्म 
रामायण के समान परशुराम आगमन विवाह्योपरान्त मार्ग में होता है | 

है वाल्मीकि रामायण और अध्यात्म रामायण में परशुराम का संवाद केवल 
राम के साथ होता है, लक्ष्मण के साथ नहीं । परशुराम के प्रति लक्ष्मण की 
कोपोक्तियों का समावेश प्रसन््नराघव नाटक और हनुमन््नाठक दोनों में मिलता 
है। इनुमनन्नाटक के द्वितीय अंक में, दूसरे से सातवें श्लोक तक, लक्ष्मण राम 
को परशुरामजी का स्मरण दिलाकर उनके वेश और कृत्यों का वर्णन करते हैं, 
२२ से २४ श्लोक तक, परशुराम के प्रति लक्ष्मण की कोपोक्तियाँ हैं। प्रसन््नराघव 
के चौथे अंक के १४ वें श्लोक में लक्ष्मण सकुतूहल होकर राम से परशुराम 
का परिचय प्राप्त करते हैं | इसी अंक में आगे पु० ८९, ठ३रे और ८४ पर लक्ष्मण 
की परशुराम के प्रति बक्रोक्तियाँ है। यद्यपि मानस में लक्ष्मण की अक्तियों ने 
अधिक विस्तार ग्रहण कर लिया है बिनमें मानसकार की प्रतिभा भलक रही है, 
परन्तु इस संवाद में वक्रोक्ति-शैली का प्रशयन असनन््नराघव नाटक के आधार पर 
हुआ है। राम-परशुराम की अनेक उक्तियाँ असनन्नराघव और हनुमन्नाटक दोनों 
के अभाव का साक्ष्य देती हैं। नाठकों के राम के वाक्य ही कछु स्थलों पर मानस 
में लक््मण की उक्तियाँ बन गये हैं। नाठकों की अपेक्षा मानस में भाव के प्रति 
राम की उक्तियों को सीमित और गंभीर रखकर राम के गांभीय-गौरव की रक्षा 
की गई हे। / 

अध्यात्म रामायण में राम की माताएँ भी बारात में मिथिला जाती हैं| 

वाल्मीकि रामायण में रानियाँ बारात के साथ नहीं जातीं; मानस में वाल्मीकि 

रामायण का ही अनुकरण किया गया है | 

रघुवंश' के समान मानस में भी 'खबन समीप॑ मए सित केसा'* से राजा 

दशरथ को जरागमन की सूचना मिलती है और वे शीमर 

अयोध्या काएड ही गुरु वसिष्ठ की सम्मति से रामचन्द्रजी को युवराजपद् पर 

१--भाग० १० | ४३ । १७ | २-प्र० रा० ना०, पु० ७५ 

३--रघुवंश, सर्ग १२, इलोक २ ४--रा० च० सा०, पु० रेक३े 



( ३६ ) 

नियुक्त करने की घोषणा कर देते हैं और तिलकोत्तव की तैयारी होने लव 
है। इसी समय अ्रमिषेक में विष्म डालने के लिए देव-प्रेषित 438 मंथरा हे 
बुद्धि' को विपरीत कर जादी है। सरस्वती का प्रछ्ंग श्रध्यात्म रे जे 
लिया गया है, किन्तु राम के निकट नारद का आगमन मानस में छोड़ दिया 
गया है | यह प्रकरए वाल्मीकि रामायण में भी नहीं मिलता। 

मंथरा और कैकेयी का संवाद वाल्मीकि और श्रध्यात्म रामायण दोनों में 
है, पर मानस सें यह वाल्मीकि रामायण के अनुकरण पर प्रतीत दोता दै। 

राम के निर्वासत की सूचना से लक्ष्मण के रोष करने का प्रकरण वाल्मीकि 
और श्रध्यात्म रामायण दोनों में मिलता है। लक्ष्मण के कह वचन उनके वंश 
को शोभा नहीं देते | दोनों अन्धों से प्रमाणित होता है कि लद्भण को अपने 
श्रग्नज के प्रति अमित प्रेम है, किन्तु माता पिता को वे कुछ भ्रधिक खरी-खोटी 
इना डालते हैं। तुलसीदास ने इसे छोड़ दिया है। मानस में लच्मण राम के वन-गमन की सूचना से रुष्ट और कं नहीं होते, श्रपितु उन्हें दुःख होता. । वे सकंप, सपुलक, साश्र और उदास होकर व्याकुलता से भागे हुए आते हैं और प्रेमाधीर होकर राम के चरण पकड़ लेते हैं९, और सोचने लगते हैं है न हर रइनाथ की मेरे लिए क्या आज्ञा हो! मुझे घर ही छोड़ देंगे या साथ चलेंगे* । 

राम के साथ वन गमन के लिए आज्ञा माँगने पर सुमित्रा द्वारा लद्ट्भण के प्रति उपदेश का प्रक रण न तो अध्यात्म रामायण सें है और न वाल्मीकि पएमायण में | मानस' में यह प्रकरण इनुमन्नाटक' से लिया गया है। केवट की प्रेम लपेटी ञ् गी टपटी वाणी का वाल्मीकि रामायण सें कोई उल्लेख नह है। हाँ, श्रध्यात्म रामायण भें राम से केवट की अटपटी विनय का “युग श्रवश्य आया है, किस्तु ऋषि वि रवामित्र के साथ मिथिला जाते समय गंगा पेट पर। हनुप्रस्ताटक/ में प---... में यह प्रकरण बन प्रक रण वन मार्ग में आता हैं .- /7*-च्चबुटी शा च० मा०, पृ० ३६२, दो० १३ का कक अ० रा० अयो० का०, २। ४४-४५ जि ३--रा्७० च्० मस्ा० हे पु० छ१ ह ५ है. १ ] 
४>-रु७० चर सा०, पु० ४१४ 

५ 
हि हा २- रा० च० मा०, पु०७ ४१७ + हट ४. ६5८ ४ थक 

रैनुमन्नाटक, अक ३, श्लोक १७ « 
७--आ५ श०्, बा० का० 

४ ९। रे४ दही के, ८--ह० ना० हर 

ले हि क्र बे 

नल 
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ऐसी ही भावना दौख पढ़ती हे। अतः स्पष्टटया मानसकार ने भागवत' का 
अनुकरण किया है। 

प्रसत्षराघव नाटक' के अनुकरण पर मानस में परशुराम आगमन धनुर्मंग 
के पश्चात्, किन्तु विवाह से पूर्व ही, हो जाता है । परशुराम संवाद में कुछ 
उक्तियों का समावेश, हनुमन्नाठक के आधार पर भी किया गया है, किन्तु घटना 
का समय मानस से मेल नहीं खाता । इनुमन्नाटक में वाल्मीकि और अ्रध्यात्म 
रामायण के समान परशुराम आगमन विवाहोपरान्त मार्ग में होता है । 

वाल्मीकि रामायण और अध्यात्म रामायण में परशुराम का संवाद केवल 
राम के साथ होता है, लक्ष्मण के साथ नहीं। परशुराम के प्रति लक्ंमण की 
कोपोक्तियों का समावेश ग्रसन्नराघव नाट$ और इनुमननाटक दोनों में मिलता 

है | हइनुमननाटक के द्वितीय अंक में, दूसरे से सातवें श्लोक तक, लक्ष्मण राम 
को परशुरामजी का स्मरण दिलाकर उनके वेश शऔर कृत्यों का वर्णन करते हैं, 
२२ से २४ श्लोक तक, परशुराम के प्रति लक्ष्मण की कोपोक्तियाँ हैं। प्रसन्नराघव 
के चौथे अंक के १४ वें श्लोक में लक्ष्मण सकुतूहल होकर राम से परशुराम 
का परिचय प्राप्त करते हैं | इसी अंक में आगे पु० ८९, ८३ और ८४ पर लक्ष्मण 
की परशुराम के प्रति वक्रोक्तियाँ है। यद्यपि मानस में लक्ष्मण की उक्तियों ने 
अधिक विस्तार ग्रहण कर लिया है जिनमें मानसकार की प्रतिभा झलक रही है, 
परन्तु इस संवाद में वक्रोक्ति-शैली का प्रणयन प्रसन्नराघव नाटक के आधार पर 
हुआ है। राम-परशुराम की अनेक उक्तियाँ प्रसन्नराघव और हनुमनन््नाटक दोनों 
के प्रभाव का साक्ष्य देती हैं। नाठकों के राम के वाक्य ही कुछ स्थलों पर मानस 
में लक््मण की यक्तियों बन गये हैं। नाटकों की अपेक्षा मानस में भागव के प्रति 
राम की उक्तियों को सीमित और गंभीर रखकर राम के ग्राभीय-गौरव की रक्षा 
की गई है। / 

श्रध्यात्म रामायण में राम की माताएँ भी बारात में मिथिला जाती हैं। 
वाल्मीकि रामायण में रानियाँ बारात के साथ नहीं जातीं; मानस में वाल्मीकि 
रामायण का ही अनुकरण किया गया है | 

रघुवंश' के समान मानस सें भी वन समीप भए. सित केसा'* से राजा 

दशरथ को जरागमन की सूचना मिलती है और वे शीघ्र 
अयोध्या काएड ही शुरू वसिष्ठ की सम्मति से रामचन्द्रजी को युवराजपद पर 

१--भाग० १०। ४३ । १७ । २--प्र० रा० ना०, १० ७४ 
३--रघुवंश, सर्ग १९, एलोक २ ४-ग़र० च० मा०, पृ० रे४३ 



( ३२६ ) 

नियुक्त करने की घोषणा कर देते हैं और तिलकोत्सव की तैयारी होने लगती 
है | इसी समय अभिषेक में विष्न डालने के लिए देव-प्रेषित सरस्वत्ती मंथरा की 
बुद्धि' को विपरीत कर जावी है। सरस्वती का प्रसंग अध्यात्मरे रामायण से 
लिया गया है, किन्तु राम के निकट नारद का आगमन मानस में छोड़ दिया 
गया है | यह प्रकरण वाल्मीकि रामायण में भी नहीं मिलता। 

मंथरा और कैकेयी का संवाद वाल्मीकि और अध्यात्म रामायण दोनों में 
है, पर मानस में यह वाल्मीकि रामायण के अनुकरण पर प्रतीत होता है। 

राम के निर्वासईन की सूचना से लक्ष्मण के रोष करने का प्रकरण वाल्मीकि 
और अध्यात्म रामायण दोनों में मिलता है। लक्ष्मण के कह वचन उनके वंश 
को शोभा नहीं देते। दोनों ग्रन्थों से प्रमाणित होता है कि लक्ष्मण को अपने 
अग्नज के प्रति अमित ग्रेम है, किन्ठ माता पिता को वे कुछ श्रघिक खरी-खोटी 
सुना डालते हैं। तुलसीदास ने इसे छोड़ दिया है। मानस में लक्ष्मण राम 
के वन-गमन की सूचना से रुष्ट और क्रुद्ध नहीं होते, अपितु उन्हें दुःख होता» 
है। वे सकंप, सपुलक, साश्रु औऔौर उदास होकर व्याकुलता से भागे हुए श्राते 
हैं और प्रेमाधीर होकर राम के चरण पकड़ लेते हैं$, और सोचने लगते हैं 
कि न जाने रघुनाथ की मेरे लिए क्या आशा हो १ मुझे घर ही छोड़ देंगे या साथ 
ले चलेंगे४ । 

राम के साथ वन गमन के लिए आशा माँगने पर सुमित्ना द्वारा लक्ष्मण 
के प्रति उपदेश का प्रकरण न तो अध्यात्म रामायण में है और न वाल्मीकि 
रामायण में | मानस' में यह प्रकरण हनुमन्नाटक' से लिया गया है। 

केवट की प्रेम लपेटी अटठपटी वाणी का वाल्मीकि रामायण में कोई उल्लेख 
नहीं है। हों, श्रध्यात्य रामायण* में राम से केवट की अटपटी विनय का 
प्रतंग श्रवश्य आया है, किन्तु ऋषि विश्वामित्र के साथ मिथिला जाते समय गंगा 
तट पर। हनुमन्नाटक' में यह प्रकरण वन मार्ग में आतता हैं| वहाँ भी पंचवटी 

१--श० च० मा०, पृ० ३६२, दो० १३ 
२--अ० रा०; अयो० काँ०, २। ४४-४५ 
रे--रा० च० मा०, पु० ४१३ 
४-रा० च० मा०, पु० ४१४ 
४:-रा० च० मसा०, पु० ४१७ 
६--हनुमन्नावक, अंक हे, श्लोक १० 
७--अ० रा०, वा० कां०, ६। ३४ 
८-६० ना०, हे | ४८-४६ 

० 
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मार्ग में गेदावरी के तठ पर। सान8' में नाठक के आधार पर वन मार्ग ही 
में केवट राम के चरण धोता है, परन्तु गेदावरी तठ पर नही, कवि की इच्छा 
के साथ गंगा-तट पर | 

५७ 

प्रयाग से आगे वन-मार्ग में आमवासियों की प्रीति को चर्चा रामाययों में 
नहीं है। इस प्रसंग का श्रेय कवि की मौलिक कल्पना को है। हाँ, प्रेरणा 
हनुमन्नाटको के 'पिरथ्थि पथिक्रवधूमि: सादर पृच्छुममाना' श्रादि श्लोकों से 
अवश्य मिली दीश्ल पड़ती है | । 

शाम के सविनय पूछने पर सस्मित वाल्मीकि द्वारा उनके रहने योग्य स्थान 
का निरूपण मानस में श्रध्यात्म रामायण” के आधार पर किया गया है । 
अन्य किसी ग्रंथ में इसका उल्लेख नही मिलता, परन्तु मानस का यह प्रधंग 
आधार की अ्रपेज्ञा कहीं अधिक कवित्वपूर्ण एवं सुन्दर है| 

इन्द्र-भय, सीता स्वप्न, तथा भरतकूप-ये प्रकरण कवि-कल्पना-जन्य हैं। 
भरत का मार्ग रोकने के लिए निषादरान की तैतारी का प्रसंग कवि की नितान््त 
मौलिक उद्धावना है। गगन में छाई हुई धूलि आदि से भरतागमन का अनुमान 
करके लक्ष्मण के कुपित होने का वर्णन वाल्मीकि! रामायण के अनुरूप किया 
गया है । अध्यात्म रामायण सें यह प्रसंग नहीं आया । 

वनवास-काल में राम और सीता को देखने के लिए, जनक का चित्रकूट जाना 
प्रतशन्ध काव्य की दृष्टि से बढ़े महत्व का प्रकरण है। यह कवि की मौलिक 
उद्धावना है । यहाँ कबत्रि की मनोवैज्ञानिक दृष्टि का सौन्दर्य देखने योग्य है | 

जयंत के नेत्र-भंग का प्रकरण मानस" में अ्ररण्य काए्ड के आदि में आ्राता 
है, किन्तु वाल्मीकि) और अ्रध्यात्मः रामायण में यह 

अरणय काएड उपाख्यान सुन्दर कार्ड में इनुमान को चूडामणि देते समय 
सीता के मुख से कहा गया है। वाल्मीकि रामायण में जयन्त 

१--रा० च० मा०, पृ० ४३६ 

२--ह० ना०, ३ । १६, २०, २१ 
३--रा० च० मा०, पृ० ४६५-६६ 
४--अआ्र० रा०, अयो० कां०, ६ | ५४-६३ 
५-वा० रा०, अयो० कां०, ६६ | ३ ३० 
६--रा० च० मा०, पु० ६४६ 
७--वबा० रा०, सु+ का०, सर्ग ३८ 
खू--अ्र+ रा०, म॒ु०् कां०, हे | ५ ३-६० 
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द्वारा सीता के-उरोज पर चोंच मारने का उल्लेख है, - परन्तु मानस :सें:अध्यात्म 
रामायण के आधार-पर चंचु-प्रहार चरण-पर किया -गया है। 

शम द्वारा लक्ष्मण के- प्रति धर्म-तत्व का निर्पण मानस" मे >अ्यात्म रे 
रामायण से मिलता जुजता- है , यह वर्णन वाल्मीकि रामाबण में नहीं है | 

सांता के अग्नि-प्रवेश तथा लक्ष्मण के रेखा 'खीचने की जाते वाल्मीकि 
रामायण मे नहीं हैं। गोस्वामी जी ने पहला प्रसा अध्यात्म रामायण के आधार 

पर और दूसरा हनुमन््नाटक के आधार पर लिखा है | 

सीता की खोज में इधर-उधर फिरते हुए राम से मिलने के लिए नारद के 
आगमल' का प्रकरण कवि कल््पना-प्रसूत है। आधार रामायणों मे यह प्रसंग 
नहीं आता | इसे गेल्वामीनी ने 'नारद-मेह के परिशिष्ट के रूप में लिखा है। . 
जो नारद उस समय यह नहीं समझे सके थे कि 'सुरूप' मांगने पर भगवान् ने 
उन्हें 'कुरूप' क्यों दिया, वें यहाँ भली मॉति समर जाने हैं कि सगवान् का'वह 
कार्य उनके कल्याण के लिए. ही था; अब उन्हें अपने दिये हुए शाप के ऊपर 
पश्चात्ताप भी होता है | 

बालि-बध की घटना रामचरितमानस में वाल्मीकि रामायण के -झनुसार ही 
है। अन्तर केवल इतना है कि वाल्मीकि और अध्यात्म 

किप्किन्धा कारड रामायण में राम से बाली की बातें पहले कुछ अधिक 
व्यग्यपू्ण तथा कठोर रही हैं। रामचरित मानस से पहले 

कछु उपालभ अवश्य है किन्तु आराद्योपान्त विनय से युक्त है। मानस मे अध्यात्म 
रामायण के अनुकरण पर अगद वो बाली ने राम को सोंग है, किन्तु गलमीकि 
रामायण से अगद सुग्रीव को सौंपा जाता है | 

वर्षा और शरद् का वर्णन मानसकार ने वाल्मीकि के अवुकरण पर किया 
है, किन्तु वाल्मीकि के पकति चित्रण में मानव हृदय का स्फुरण नहीं है। मानस 
में भागवत के अनुरूप अकृृति-चित्रण में मानव-जीवन का प्रतित्रिंच दीख पड़ता 
है। कुछ उदाहरणों मे तो मानसवार भागवत से भी बाजी ले गया है। हो, कुछ 
श्लोकों का मानस मे अनुवाद भी मिलता है, पर कुछ वर्णन तो निस्सन्देह 
मानसकार की मौलिकता के प्रतीक हैं । 

बानरों के कंदरा-प्रवेश का प्रसग वाल्मीकि रासायण और अध्यात्म रामायण 
दोनों में समान रूए मे मिलता है, किन्तु हेमा की सखी स्वयंप्रभा के राम के पास 

(-रा०च० मा , पु० ६६७६६ . २ अ> रा०, अर*+ का*, ४। १६-५७ 
३-०अ»>० रा० अर को , ७५ [| १३ ४>ह० ना-, हे | ६४ 

३-रा० च० मा०, पृ० ७०४ ६--देखिये, रा० च+ मा०, पु० ७३१ 
हि० सा० सं० प१्र०---६ 
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जाने, स्तुति करते और वहाँ से बदरिकाश्रम जाने की वार्ता वाल्मीकि रामायंण 
में नहीं है | इस दिशा में मानस ने अध्यात्म' रामायण से श्रेरणा ली है | 

मानस में सीता के अ्शोकवाटिका में रइईने का पता हनुमान को विभीषण 

से मिला है, वाल्मीकि रापायण' में खोजते-खोजते इनुमान 

धुन्दर काएड. स्वयं सीता के निकट अशोक वन में पहुँच जाते हैं। अध्यात्म 
रामायण में सीता के अशोकवाटिका में होने का पता 

हनुमान को लंकिनी से मिलता है। विभीषण से हनुमान की इस विषय में मेंट 

होने की बात दोनों रामायणों में से किसी में नही है । 

रावण-सीता-संवाद में मानसकार ने विशेषत:ः प्रसन्नराघव” नाटक से 

सहायता ली है, यद्यपि वाल्मीकि और अध्यात्म रामायण में भी यह प्रकरण विशद् 
रूप में मिज्ञता है | सीता और निजदा की बातचीत, जिसे हनुमान इच्च पर छिपे 
छिपे सुनते हैं, प्रसन्नराघव' के ही आधार पर लिखी गई है। 

मानस में रावण के चले जाने पर सीता, वाल्मीकि और अध्यात्म रामायण 
के अनुकरण पर, अपनी वेशी से फॉठ्वी लगा कर प्राण विसर्जन करने का निश्चय 
नहीं करतीं | वे प्रसन्नराघव नाटक के आधार पर चिता रचकर, बिजदा द्वारा 
अग्नि मेंगाकर, भस्म हो जाने का निश्चय करती हैं और अग्नि न मिलने पर 
अशोक से अग्नि-कणि करा के लिए, याचना करती हैं | इसी समय हनुमान मुद्रिका 
गिरा देते हूँ । मुद्रिका के गिराने का प्रकरण वाल्मीकि और अध्यात्म रामायण 
में नहीं है । वहां यह मुद्रिका गिराई नहीं जाती, वरन् अपने परिचय के उपरान्त 
इनुमान सीता को उनके विश्वास के लिए. उसे हाथों-हाथ देते हैँ । सीता को 
हनुमान द्वारा राम का विरह सन्देश भी प्रसन्नराघव नाटक के अनुकरण 
पर द्दी दिया जाता है| इस विषय में कुछ सहायता हनुमन्नाठक से भी ली गई है। 

ललद्धिमन दे बहु मोरगन, नाचत बारिद पेखि | 
गही विरतिरत हर॒प जस, जिष्णुमगत कह देखि | 

ठुलना कीजिए, भागवत: १० | २० | २० 

मेघागमोत्सवा हृष्टा : प्रत्यनन्दब्छिलशिडिन :। 
यदेपु तप्ता निर्विण्णा यथाच्युतजनागमे | 

१--अर० रा०, कि० करा०, सर्ग ६, ७ | २--वा० रा०, सु० का०, १५ | १ 
३--५० रा« सुं० कां०, १) ५६ ४--प्रसन्नराघव, अंक ६ 
प--प्रसस्नरावव, अंक ६ ६--अ्रसन्नराधव, पृ० १२६ 

७०--प्रसन्नराधघव, मृ०१३ कि ३३ 



( ४३१ ) 

सेतुबंध के पश्चात् रामेश्वर स्थापना का प्रकरण वाल्मीकि रामायण में 

स्पष्ट नहीं है। लंका से लौटते समय राम सीता को अनेक 

लंका काएड.._ स्थल और वस्त॒ये दिखाते हुए वह स्थान भी दिखाते हैं 
जहाँ उन्होंने महादेवजी की स्थापना की थी। महादेवजी 

की स्थापना का संकेत रघुवंश में भी मिलता है, किन्तु यह प्रकरण श्रध्यात्म' 
रामायण में स्पष्ट है। उसी का अनुकरण मानस में किया गया है | 

चन्द्रोदय के विषय में सुच्रेल पत्रत पर बैठे हुए राम सुग्रीव आदि के प्रश्नोत्तर 

प्रसन्नराघव नाटक के आधार पर लिखे गये हैं। यद्यपि यह प्रसंग वाल्मीकि 

रामायण में भी आता है, परन्तु उससे मानस में कोई सहायता नहीं ली गईं 
दीख पड़ती | अध्यात्म रामायण में यह प्रकरण बिल्कुल नहों है । 

मानस में लक्ष्मण मेघनाद की शक्ति से आहत होकर मूछित होते हैं किन्त 
वाल्मोकि ओर अध्यात्म रामायण के अनुसार वे रावण की शक्ति के प्रह्मर से 
अचेत होते हैं । 

वाल्मीकि रामायण के अनुसार मेघनाद लक्ष्मण से तीन बार लड़ता है। 
प्रथमरे बार व& राम लक्ष्मण दोनों को नागपाश में बॉध लेता है जिससे उन्हें 
गरुड़ द्वारा मुक्ति मिलती है। दूसरी' बार वह हनुमान, विभीषण और 
जाम्बवन्त को छोड़कर सम्पूर्ण सेना सहित राम-लक्बमण को बाण-बिद्ध कर देता 
है। उस समय जाम्बवन्त के बताने पर हनुमान हिमालय से संजीवनी बूटी लाकर 
सब्रको जीवित कर लेते हैं| तीसरी” बार सबको मोहित कर मेघनाद निकुंमिला 
में यज्ञ करता है और विभीषण की सम्मति पाकर लक्ष्मण वानर-दल की 
सहायता से उसे विध्वंस करते हैं। तीन दिन तक मीषण सम्राम होता है और 
श्रन्त में वह लक्ष्मण के हाथ से मारा जाता है। इसके बाद रावण युद्ध के 
लिए. आता है और रावण की शक्ति से लक्ष्मण घायल होते हैं। 

उठ समय लद्बमण के लिए, विलाप करते हुए राम से सुषेण कहते हैं। 
“शग्रभी लक्ष्मण मरे नही है, जिस ओऔषध को जाम्बवन्त ने हनुमान को बतलाया 
है, यदि वह आये तो लक्ष्मण पुनर्जीवित हो सकते हैं। ” 

मानसकार ने इस घटनाक्रम सें स्वेच्छुया परिवर्तन किया है। मानस में 
मेघनाद पहली लड़ाई में हनुमान से पराजित होकर रणभूमि से चला जाता हे, 
फिर दूसरी बार वह शक्ति से लक्ष्मण पर प्रहार करता है। इसी अवसर पर 
लक्ष्मण के मूच्छित हो जाने पर राम उनके लिए. विलाप करते हैं। सुषेण के 

१--अ्र० रा०, ल० का०, सर्ग ४,४ २--वा ० रा०, यु० कां०, सर्ग ४५ 
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ब्व हे बे जि 

आदेश से हनुमानवी सजीवनी बूटी लेने के लिए द्वोशगिरि पर जाते हैं। मार्ग 
मे- कालनेम मिलता हैं। वे उसे मारकर उसकी माया से मुक्त होते हैं। 
आओषधि ' लेकर लौटते समय हनुमान भरत से भी मिलकर आते हैं। तीमरी 

लड़ाई में मेघनाद ने राम-लक्ष्मण को नागपाश में बॉधा है और इसी में वह 
लक्ष्मण द्वारा मारा गया है। इसके बाद रावण लडने आता है किन्तु पराभूत 

होकर भाग जाता है और शक्ति-तबर्धन के लिए यज्ञ करता है। विभीपण के 

कहने पर वानर-दल- यश्ञ-को विध्वम कर देता-है | 

शझ्रध्यत्म रामायण में नागगश का कोई जिक्र नहों है। वहाँ ए% बार मेघनाद 
ब्रह्मा्न से वानर सेना को घराशायी कर देता है | दस अवसर पर राम की आशा 
से हनुमान ज्षीग्सागर से द्रोणाचल लाने है और वानर-सैनिकों को सचेत करते 

हैं।। दूसरी बार विमीषण पर छोडी हुईं शक्ति से उसकी रच्चा के लिए लक्षंमण 
घनष लेकर उसके सामने आ जाते हैं और अ्मोघ शर्क्त उनके शरीर में घुछ 
कर उन्हें अचेत कर देती है। इस अवसर पर भो हनुमान द्रोशाचल ले आते 

हैं और ओपषधोपचार से लक्ष्मण स्वस्थ हो जाते हैं। इस समय राम के विल्ाप 

का-। केवल इतना उल्लेख है कि “मानुपत्वमुपाश्रित्व लीलबानुशुशोच हू ।*”' 

इसके उपरान्त लक्ष्मण मेघनाद का युद्ध होता है और मेघन द मारा जाता है। 
वाल्मीकि रामायण थे समान मानस में मी राम का लक्ष्मण के मूच्छित होने-पर 
विलाप विशद् रूप में वर्शित मिलता है। 

द्रोणगिरि से लौयते समय इनुमान का भरत से मिलने का प्रसंग वाल्मीकि 
ओर अध्यात्म रामायण में नहीं है। 

वाल्मीकि रामायण रे में रावण हारा विभीषण के विसजन करने मात्र का 
ही उल्लेख है, चरण-प्रहार का कोई जिक्र नही है। अध्यात्म रामायण रे में 
विभीपण रावण के समभाने का निषेध करता हुआ कुंभकर्ण से चरण-प्रह्मर 
का जिक्र कर देता है, किन्तु हनुमन्नाटक* में यह वर्णन स्पष्ट है। मानस में 
भी यह वर्शन उसी प्रकार स्पष्ट मिलता है । 

अगद-रावणु-संवाद अध्यात्म रामायण में नहीं है। वाल्मीकि रामायण और 
हनुमन्नाटक में यह संवाद विशद् रूप में मिलता हे, किन्तु दोनों के भावों में 
बहुत अन्तर है। मानस कां यह प्रसंग हनुमन्नाठक से प्रभावित दीख पड़ता है। 

नित-++++ रा पल न 
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मन्दोदरी द्वारा रावण को समझाने का प्रसंग मानस में चार स्थानों पर 
मिलता है। पहली बार' वह समुद्र-तट पर राम-सेना के आगमन की सूचना 
पाकर एकान््त में उसे समभाती है; दूसरी* बार वह समुद्र पर सेतु बाँध कर 
राम का ससेन लंका में श्राना सुनकर उसे हाथ पडड कर भवन में ले जाती है 
और समभाती है; तीसरी बार वह उसे उस समय समझकाती है जन्न कि उसके 
कर्णपूर भूमि पर गिर जाते हैं और रावण के छुछ, मुकुट और कुणडल राम- 
गश द्वारा नष्ट हो जाते हैं | चौथी” बार वह रावण का अमिमान विचूर करके 
अगद के राम के निकट लौट जाने पर व्याकुल पति को समभाती है। वाल्मीकि 
रामायण से यह प्रकरण नहो है। शअ्रव्यात्म रामायण में यह प्रकरण एक बार 
आता है। वह उस समय जब कि अगद मन्द्ोदरी को चोटी पकड़ कर खींचता 
है, वह बहुत विलाप करती है, रावण की गर्वोक्तियाँ उसे पसन्द नही आती; तत् 
ह उसे समभाती है और राम से संधि करने के लिए कहती है। हनुमन्नाटक 

मे यह अवसर तीन बार आता हैः पहली बार, राम सेन्ग द्वारा समुद्र पाए कर लेने पर, दूसरी वार कंमकर्ण-बध के उपरान्त, और तीसरी बार रावण के सत्र पुत्रों के वध वे पश्चात् । 

कुभर्ण के वध के उपरान्त नारद के आने और राम की स्तुति करने का 
वाल्मीकि रामायण में कोई वर्णन नहीं है, मानस में यह प्रसंग अध्यात्म 
रामायण के अनुकरण पर लिखा गया है। 

उद्धावतान पर अम्ूत वर्षा से इन्द्र द्वारा वानर-सेना को पुनर्जीबित 
करने का प्रसंग मानसकार* ने अध्यात्म रामायणु१" से प्रभावित होकर लिखा 
है। वाल्मीकि रामायण'* में अम्ृत-वर्षा का विवरण नहीं है | वहाँ इन्द्र की 
इच्छामात्र से मृतक सजीब हो उठते हैं। 

मानस का उत्तरकाएड कथा की दृष्टि से इतना उपयोगी नही है जितना 
सिद्धान्तों की दृष्टि से। भक्ति, ज्ञान आदि का जो वर्णन 

उत्तरका ड उत्तरकारड मे मिलता है वह दाशंनिक दृष्टि से बड़े 
महत्व का है। भुशुंडि और गरुड़ का प्रसंग किसी आधार लक से मल 2 355 
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विशेष की ओर संकेत करता है। लेखक ने अयोध्या में भुशंडि रामायण के 
नाम से एक भग्न ग्रन्थ देखा था। संमवतः तुलसीदास ने यह उपाख्यान 
उसी ग्रन्थ से लिया ह्ो। गर्थ संहिता' में भी काकभ्रशंडि नामक एक परम 
तपसवी का उल्लेख है जो नील पर्वत पर रहते थे। वे बड़े भक्त और शाख्रज्ञ 
थे | उन्होने गएड़ को रामकथा सुनाई थी | 

'कॉलियुग-बरणु न!” तथा 'श्ञान-दीप'रे पर भागवत का प्रभाव दीत् पढ़ता है। 

रामचन्द्रिका की कथावस्तु प्रायः वाल्मीकि रामायण के अनुरूप चलती है, 
किन्तु विस्तारों में अश्रध्यात्म रामायण, हनुमन्नाग्क, और 

रामचद्धिका प्रसन्न राधव नाटक से भी सहायता ली गई है। अन्य के 
विस्तारों को प्रभावित करने में नाटकों का बहुत हाथ रहा 

है। इनकी सबसे अधिक छाया संवादों में है। शैली में संस्कृत के कुछ अन्य 
ग्रन्थों ने भी पथ-प्रदर्शन किया है, परन्तु उनकी गणना हम रामचन्द्रिका के 

आधारों में इसलिए नहीं करते कि कथावस्तु पर उनका कोई प्रभाव नहीं है। 

रामचन्द्रिका का श्रीगणेश कवि-वंश-परिचय और रचना हेठु से होता 
है। इसका कारण प्रचलित कवि परिपाटी दीख पड़ती हे जिसका सस्क्ृत में 
बहुत मान रहा है। मूल कथा का उदय, हनुमन्नाटकश के अनुकरण पर, राजा 
दशरथ के चार पुत्रों के जन्म-परिचय से होता है | 

अवतार कारण, 'पुत्रेष्टि यश्ञ,, और रानियों मे इव्य-वितरण के प्रसंगों का 
यहाँ लोप है । एक ही छुन्द में अवध का परिचय देकर कवि ने ऋषि विश्वामित्र 
के आगमन की चर्चा कर दी है। इसी के साथ सरयू, राजा दशरथ के हथियों, 
तथा बाग और नगर की शोभा का वर्णन किया गया है। ये वर्णन मौलिक हैं । 

दूसरे प्रकाश का आरभ राज-सभा के वर्णन से होता है। राजा द्वारा ऋषि 
के स्वागत, उनकी राम विषयक मांग और दशरथ के आना-कानी करने पर 
उनके कोप एवं वसिष्ठ के समझाने पर राम को कऋ्रषि के साथ भेजने के लिए, 
राजा के उद्यत हो जाने का वर्णन वाल्मीकि रामायण के आधार पर किया गया है | 

राम और लक्ष्मण को अपने साथ लेकर विश्वाभित्र तपोवन को चल देते 
हं। उसी समय वे अमिमत्रित आयुध राम को देते हैं। वाल्मीकि रामायण 
मे ये आयुध तारका-वध के उपरान्त दिये जाते हैँ। सहसा राम के लोभ, 
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२--माग० १२। २,३ ३--भाग० ११॥ २० 
४--ह० ना०, पु० ११, श्लोक १५, पृ० १२, श्लोक १६ 
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क्ञोम, मोह, गव॑, काम-कामना, नींद, भूख,। प्यास, ञास और वासना का विनाश 
हो जाता है ।' यह सब्न कैसे हुआ, रामचन्द्रिका में इसका कोई उल्लेख नहीं है | 

तीसरे प्रकाश में वन-वर्णन के पश्चात् आश्रम-वर्णन आता है। दोनों में 
कादंबरी की अलंकार शैली का आग्रह दीख पढता है। केशव ने ताटका-वध का 

वर्णन विश्वामित्र के आश्रम में पहुँच जाने पर किया हैं। वाल्मीकि ने यह 
घटना मार्ग में ही दिखलाई है; इसी के अनन्तर राम को दिव्यात्न दिये जाते 
हैं। आृषि-मख पूर्ण होते न-होते राजा जनक के धलमुष-यज्ञ की वार्ताएँ आश्रम 
में आने लगती हैं। यज्ञ स्थल को देखकर लौटा हुश्रा एक ब्राह्मण आश्रम के 
निकट से जाता है। उसे बुलाकर ऋषि उससे यज्ञ का समाचार पूछते हैं। 
ब्राह्मण का जन्म कवि-कल्पना से हुआ है, परन्तु उतकी उक्तियों पर 'प्रसन्न- 
राधघवों नाठक के मंजोरक और 'नूपुरक' के कथोपकथन की छाया है। यह 

ब्राह्षण जनक के यश्स्थल्न में 'सुमति' और 'विमति' नामक दो बन्दी सुतों का 
होना बतलाता है। वे वहाँ आये हुए गजाओ का परिचय देते हैं। राजाशओों के 
वर्णन के लिए सुमति-विमति की सृष्टि प्रसन्नराघव नाटक के अनुकरण पर हुई 
है। नाटक के विष्कमक के दो पात्र मजीरक ओर नूपुरक ही रामचन्द्रिका में 
सुमति श्रौर विमति का नाम प्राप्त कर लेते हैं। दोनों ग्रन्थों के उक्त पात्रों के 
सवादों में बहुत कुछ साम्य है । 

दोनों पात्नो की उक्तियों में केशव ने कुछ मौलिक उद्धभावनाएँ भी प्रस्तुत 
की हैं। जहाँ नाटक में मजीरक ने 'किमघुनारे निर्वीरसुर्वीततम' से अपना 
विधाद प्रकट किया है, वहाँ रामचन्द्रिका में विमति ने 'चाप चब्योनहिं आप 
चढे खर'रे (तथा आये हो बीर चले बनिता हों* से आमंत्रित राज॒श्रों 
का उपहास किया है । 

चौथे प्रकाश में बाण-रावण संवाद हे। वह प्ररुन्नराधव नाटक के बाण- 
रावण-संवाद का अनुकरण है | केशव ने नाटक के भावानुवाद में जहाँ तहाँ 
केशवता का परिचय भी दिया है| बाण तो घनुष्र और सीता के प्रति श्रद्धा 
रखकर वहाँ से चला जाता है, परन्तु रावण उसी समय कठिन श्रतिज्ञा करता 
है कि जत्र तक उसके कानों में किसो सेवक की आर्त पुकार न आएगी, वह वहाँ 
से सीता-बिना न टलेगा ६ इधर तो रावण यह तत लेता है, उधर आकाश में 
किसी नाराच-पीड़ित व्य'क्त का आक्रन्द सुनाई पड़ता है। उसे सुनते द्वी गावण 
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वहाँ मे चल देता है ।' इस प्रसंग का सन्निवेश प्रसन्नराघव) नाठक के अनुक्रण 
प्र किया गया है। | 

पॉचवे प्रकाश का आरम यज्ञस्थल में आई हुई चित्रहस्ता ऋषि पत्ली के 
वर्णन के साथ होता द्ै। यह वर्णन भी विप्र द्वारा किया जाता है। महर्षि 
विश्वामित्र ब्राह्मण के मुख से बह सुनकर कि वह चित्र सीता के भावी वर का 

है और राम के रूप से मिलता है, बहुत प्रसन्न होते यह प्रसंग कवि की 
स्वतत्र कल्पना पर अवलंबित है | 

तदनन्तर महर्षि राम लक्ष्मण के साथ मिथिला के चल देते हैं। मार्ग 
में राम द्वारा अहिल्या का उद्धार होता है। अध्यात्म रामायण की तरह यहाँ 
अहिल्या शिलारूप में स्थित है। प्रसन्नराघवरे का अनुकरण करते हुए केशव” 
रामादि का मिथिला-प्रवेश सूर्योदव के समय ही बतलाते हैं। रामचन्द्रिका के 
पाँचवे प्रकाश में £ से १४ छुन्द तक सूर्योदय का वशन है। नाटक और 
चन्द्रिका दोनों के सूर्योदय वर्णन में भाव-साम्य होते हुए भी दूसरे अन्थ का 
वर्णुन विचित्रोक्तिगर्भमित है। जिस प्रकार जयदेव* ने सूर्यादय का वर्णुन राम, 
लक्ष्मण और विश्वामित्र द्वारा कराया है, उसी प्रकार केशव ने भी। 

इसके उपरान्त विश्वामित्र और जनक का मिलन, पारस्परिक शिषप्टाचार 

विश्वामित्र द्वार जनक को राम लक्ष्मण का परिचय, राम की शक्ति के विषय 
में जनक की शका और विस्मय, राम द्वारा धनर्मंग, सीता का राम को जयमाल 
पहिनाना--ये वर्णन केशव ने जयदेव से प्रभावित होकर लिखे हैं । 

छुठे प्रकाश में राजा जनक व्शरथ को लग्नपत्रिका भेजते हें | वे बारात 
सजाकर आते हैं और रामादि का विवाह हो जाता है। ये प्रकरण तब्रहुत सक्तेप 
में लिखे गये हैं। इसके अनन्तर शिष्टाचार, ज्योनार, पलकाचार तथा राम 
आर सीता के रूप-वर्णंन की योजना केशव ने अपने मौलिक ढय से की है । 

सातवें प्रकाश में १रशुराम आगमन, परशुराम और वामदेव की बातचीत, 
परशुराम का क्रोघ, उनके साथ रामादि चारों भाइयों का सवाद, और दोनो पक्षों 
का भझूंगड़ा बढ़ता हुआ देखकर महादेव के आगमन एवं मध्यस्थ होने का 
वर्णुन है | 

१-“रा० च० ४ | ३० २--प्र० रा० ना०, पु० २६९, पं० ८ 
३--प्र० रा० ना०, पु ५५ देखिये 'रतत् तकंग... विद्योतते ।! 
४--रा० चं० ५।८। देखिये, पुर पैठत श्रीराम के भयो मित्र उद्दोत! 
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पशुगम आगमन में कवि ने प्रसन््नराघव का श्नुकरण न करते हुए, वाल्मीकि 
रामायण का अनुकरण किया है। रामचन्द्रिको में वे विवाह के पश्चात् बारात 
के विदा होने पर मार्ग में मिलते हैं । 

प्रसन््तराघव नाठक में धनुर्भग के सम्बन्ध में परशुराम की बातचीत पहले 
सताननद हे शिष्य ताण्ड्यायन से द्वोती है, किन्तु रामचन्द्रिका में परशुराम का 
धनुष विपयक प्रथम वार्तालाप वामदेव ऋषि के साथ होता है। जिस प्रकार 
नाथ्क में :ताण्ड्यायन की बात पूरी होते-न होते, अधूरी बातों के प्रसंग से ही, 
परशुराम यह अनुमान लगा लेते हैं कि शिव-कोदड रावण ने तोड़ा है, उसी 
प्रकार रामचन्द्रिका में भी वामदेव के मुख से 'रा'' निकलते द्वी वे रावण समझ 
बैठने हैं और कोप से भ्रपना परशु उठा लेते हैं | 

अभी वामदेव से बातें हो ही रही है कि राम अपने भाइयों सहित आकर 

क्रषि को प्रणाम करते हैं और उनके साथ संजाद छिंड़ जाता है | रामचन्द्रिका 
में रामचरितमानस या प्रसनन््नराघव की तरह परशुराम-संवाद केवल राम-लद्मण 

के साथ ही नही, अपितु चारों भाइयों के साथ होता है। राम के सिवा अन्य 
दोनों भाइयों का रोष तो इस सीमा पर पहुँच जाता है कि अपने अपने धनषों 
पर बाण संधानित कर लेते हैं, किन्तु राम-उन्हें समझा बुक/कर रोक देते हैं ।*९ 

शिव की मध्यत्यथत से राम और परशुराम का कलह शान््त हो जाता है 
और परशुराम की आँखे खुल जाती हैं. कि रामावतार हो गया दे श्रौर उनका 
( परशुराम का ) युग समाप्त हो चुका है | शिवागमन केशव की मौलिक उद्धावना 
का परिणाम है। किसी आधार ग्रथ में इसका संकेत नहीं मिलता । 

इसके अनन्तर परशुराम के भय से मूच्छित हुए दशरथ को सचेत करके 
शाम गाजे-बाजे के साथ अयोध्या को चल देते हैं। 

आठवे प्रकाश में बारात के अवध पहुँच जाने पर नगर के श्रलंकंरण और 
नागरिकों के हर्ष-समारोह का वर्णन है। इसकी प्रेरणा आधारों से मिलने पर 
भी कवि की निजी मौलिकता स्पष्ट है | 

नवें प्रकाश में राजा दशरथ भरत और शत्रुष्न को उनके मामा के घर 
भेज देते हैं और राम के राज्याभिषेक्र के सम्बन्ध में वसिष्ठनी से परामशे लेते 
है। भरत की माँ इसकी सूचना पाकर राम के निर्वासन का प्रण ठान लेती है। 
मंथरा के प्रसंग को यहाँ बिल्कुल छोड़ दिया गया है | छोड़ने का मूल कारण कवि 
इ्वारा प्धन्नराघवरें नाटक और इनुमन्नाटक' का अ्नुकरण है। इन दोनों 
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ही नाटकों में राजतिलक की तैयारियों को देखकर कैकेयी दशरथ से अपने दो 
वरों- को माँग लेती है । एक से भरत को राज्य और दूसरे से राम को १४ वर्ष 
का चनवास | 

राजा से कैकेयी के वर माँगने की बात राम के कानों में पहुँचती है श्रोर 
राम उठझर विपिन! को चल देते हैं| यहाँ राम द्वारा राजा से आज्ञा मॉगने 
की बात का कोई उल्लेख नहीं है । इस अवसर पर सभी आधार ग्रंथों में राजा 
के प्रति राम की प्रणति का उल्लेख है। प्रसन्नराघवरे और हनुमन्नाटकरे जैसे 
दृश्य-काव्यों में भी इसका समावेश कर दिया गया है | यह अवहेलना केशव से 
क्यों हुईं समझ में नहीं आता | 

एक और विशेष बात यहाँ यह मिलती है कि राम अपने निर्वाध्न का 
संदेश किसी व्यक्ति विशेष से नहीं पाते | वाल्मीकि रामायण और अध्यात्म 
रामायण में यह संदेश राम को कैकेयी के मुख से ही मिल जाता है और हनुमन्ना- 
टक सें इसकी सूचना सुमंत्र द्वारा दी जाती है। हां, प्रठन्न राघत में संदेश 
देने वाले किसी व्यक्ति विशेष का नाम नहीं आता, वहाँ राम को कैकेयी के 
का की सूचना किसी भी प्रकार मिल जाती है| इसी का अनुकरण केशव 

किया है। है 
राम द्वारा पुत्र-धर्म और नारी-घंम का निरूपण तो वाल्मीकि रामायण 

में भी मिलता है, किन्तठ॒ विधवा-धर्मं के वर्णन में कवि की मौलिक योजना दीख 
पड़ती है । 

राम-सीता और राम-लरुमण के संबादों में केशव ने वाल्मीकि के भावों 

को अ्रति संक्षेप में अहण किया है। रामचन्द्रिका में सीता के प्रति वन के संकटों 
का वर्णन लद्दइभण करते हैं | राम तो इतना भर कहते हैं; 'हे प्रिये मैं पिताजी 
की शआआज्ञा से वन जा रहा हूँ | तुम माताजी की सेवा के लिए घर पर ही रहो या 
आज ही अपने पिता के घर चली जाओ ।४“ वाल्मीकि रामायण में सीता को 

राम और कौसल्या दोनों ही वन के संकटो का वर्णन करके उन्हें घर पर रहने 
के लिए, फुसलाते हैं| वन-गमन के प्रकरण में केशव ने प्रसन्नराघव नाटक के 
भावों का समावेश किया है। 

दशव्वे प्रकाश में भरत का आगमन, मरत-कैकेबी-सवाद, भरत का कोसल्था 
के समक्ष अपनी निर्देषिता प्रकट करना, उनका राम के पास जाना, लद्॒ंमण 
का कोप, भरत का राम से लौटने का आग्रह, गंगा के समभाने पर राम की 

१--रशा० चं० ६-५ २--प्र ० रा० ना०, पृ० ६७ 
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पाहुका लेकर मरत का लौट आना और नन्दिग्राम में निवास करना वर्शित है। 
गंग के मरत को समझाने के प्रकरण को छोड़कर, जो कि कवि की मौलिक 
कल्पना है, शेष सच्र प्रकरणों में कथा सूत्र वाल्मीकि रामायण के अनुरूप चलता 
है | भरत और कैकेयी के संवाद पर हनुमन््नाथ्क' की छाप है | 

ग्यारहवे प्रकाश की मूलकथा अधिकांशतः वाल्मीकि रामायण के अनुरूप 
चलती है। केवल सीताजी के गान-वाद्य के प्रभाव के वर्णन को कवि ने अपनी 
ओर से जोड़ा है| राम के पूछने पर भरद्वाज द्वारा उनके अनुकूल निवास 
का वर्णुन अध्यात्मरे रामायण के आधार पर किया गया है। ऐसा ही वर्णन मानस 

में भी मिलता है। अन्तर केवल इतना है कि अध्यात्म रामायण और मानस में 
भरद्वाज के स्थान पर वाल्मीकि का नाम है | पंचवटी का वर्णन हनुमन््नाटक' 
के अनुसार हुआ है | 

विराध-वध में केशव ने राम को अन्यायो का सा रूप दे दिया है, क्योंकि 
वे सीता के डर! जाने पर ही बलवान विराध को मार डालते हैं। किस अपराध 
में उसे मारा जाता है, यह अ्रस्पष्ट है। इसके आगे सूर्पणखा के नाक कान काठे 

जाने का उल्लेख है। 

बारहव॑ प्रकाश में खर, दूषण और त्रिशिरा का वध, सूर्पएणखा का रावण 
को उत्तेजित करना, " मारीच की सहायता से रावण का सीता-हरण करना, राम 
द्वारा कपट म्रग का वध, सीता का विलाप, रावण से जटायु का युद्ध, राम का 
सीता को पर्णुकुटी में न पाना, विरह-व्याकुल होकर उन्मत्त की भाँति राम का 
आचरण, कन्रन्ध-वध, राम-लचद्मण का ऋष्यमूक पर्वत पर पहुँचना, हनुमान 
से परिचय, सुग्रीब से मैत्री, उससे सीता के पठ और नूपुरों का मिलना और राम 
का एक ही बाण से ताल वेध कर बाली को मार देना--ये प्रकरण वाल्मीकि 
रामायण के अनुरूप चलते हैं। मारीच के निश्चय, सीता के विलाप, पर्ण॑कुटी 
के सम्बन्ध में विरहोन्मत्त राम का भ्रम, उनकी विरह ज्वाला, और सीता के 
उत्तरीय को पाकर उनकी अनेक आशंकाएँ---इन प्रसगों में हनुमन्नाटक की भाव- 
छाया है| चकोर के प्रति राम की उक्तियों पर 'असन्नराघव' का प्रभाव है| 
सीता के अग पर जयन्त की चंचु के प्रहार का यहाँ कोई उल्लेख नही है| 

तेरहवें प्रकाश के प्रायः सब्च प्रकरणों की कथावस्तु वाल्मीकि रामायण के अनु- 

सार है। केकल सुद्रिका-प्रठंग प्रसन्नराधव के अनुकरण पर लिखा गया है। सीता 
यहाँ भी ॥ अशोक तझ से अग्नि-याचना करती हैं। उसी समय हनुमान मुद्विका 

१--ह० ना०, पृ०, १००-१०२ २--आ० रा०, अयो० कां० ६ | ५४-६३ 
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डाल देते हैं। वाल्मीकि रामायण की तरह हनुमान् यहाँ वृक्ष पर ब्रैंठे-बैंठे ही 
राम-गुण वर्णन नहीं करने लगते और न मुद्रिक्रा हाथों-हाथ ही दी जाती है। 
मुद्रिका के प्रति सीता की उक्तियों में हनुमम्नाव्क* की भाव छाया है, किन्तु 
केशव ने नाठक में वर्णित मुद्रिका की उक्तियों को छोड़ दिया है। 

चौदहवें शोर पन्द्रहवें प्रकाश का कथानक भी वाल्मीकि रामायण के समा- 
नान्तर चलता है) रावण-हनुमान के संवाद में केशव ने हनुमन््नांव्क से भी 
सहायता ली है| लंकादहन में प्रायः मौलिकता है; अंशतः हनुमन्नावक के 

भावों को ग्रहण कर लिया गया है |विभीषण पर रावण के पाद-प्रहार का 
उल्लेख हनुमन्नाठक) के समान है | 

सोलहवे प्रकाश में अंगद-संबाद है। इसका प्रारंभ प्रतीहार छारा रावण के 
विभव-वर्णन से होता है जो हनुमन्नाटकर की भावोल्था है | केशव के हाथों में 
रावण का चरित्र कूटनीतिश का सा बन गया है | अंगद के वैराग्य वर्शुन में 
कवि-कल्पना की मौलिकता दीख पड़ती है ।अंगद द्वारा रावण के मुकुट फेक 
जाने की वार्ता भी आधारों में नहीं है ) 

सत्रहवे प्रकाश की कथाबस््तु में कवि ने वाल्मीकि रामायण से कुछ अन्तर 

कर दिया है। इन्द्रजित् ढ/रा राम लच्मण का नाग-पाश में बाँधा जाना, विमान 
में बिठाकर सीता को उन्हें दिखाना, और गरुड़ द्वारा नाग-पाश का काटा जाना-- 
ये प्रकरण वाल्मीकि रामायण के श्राघार पर लिखे गये हैं। लक्ष्मण पर रावण 
के शक्ति-प्रहार के प्रकरण में कवि ने श्रध्यात्म रामायण का अ्नुकरण किया- 
है | अध्यात्म रामायण की तरह यहाँ भी कुंमकर्ण और मेघनाद के वध से पूर्व 
ही रावण शक्ति से लक्ष्मण को मूच्छित कर देता है| वाल्मीकि रामायण और 
हनुमन््नाटक में रावण की शक्ति के कारण लक्ष्मण की मृच्छा का प्रसंग कंमकर्ण 
और मेघनाद के वध के उपरान्त आत्ता है | हनुमन्नाटक की तरह रामचनिद्रका 
में भी रावण शक्ति का प्रद्दर विभीषण पर करता है, किन्तु उसकी रक्षा के लिए 
बीच में आये हुए लक्ष्मण उससे आहत द्दोकर मूच्छित दो जाते हैं । 
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अठारहवे प्रकाश की घटनावली में कोई विशेष परिवर्तन नहीं दीख पडता । 
इसमें कुभकर्ण और मेघनाद के वध का वर्णन है | कंमकर्ण और मन्दोदरी द्वारा 
रावण के समझभाये जाने के प्रकरणों में कुछ सहायता हनुमन््नाटक से भी ले 
ली गई है। 

उन्नीसवे प्रकाश मे रावण का राम को सन्धि संरेश |मैजना केशव की मौलिक 
उदभावना है| इस प्रतग में केशव ने बडी चतुरता से हनुमन््नाथक की सामग्री 
का उपयोग किया है। हनुमन््नाटक! में जो उक्ति रावण के प्रति 'शुक्रसारण की 
है उसी को वेशबरे ने दूत के मुख़ में रख दिया है। मन्दोदरी, का केशपाश 
पक्ड कर अंगद द्वारा उसके घर्तीठे जाने के;प्रर॑ग की प्रेरणा केशव को) अध्यात्म? 
रामायण से मिली है। वहाँ तो उसझे केवल। नग्न होने । का उल्जेल्व है और 
यहाँ उसके उसोज्नों के श्टगारिक वर्णन द्वारा कवि ने रामायण से भी आगे 
बढ़ने की थेष्टा की है। 

रामचन्द्रिका के उत्तरार्द्ध में दो अ्रकार के प्रकरण हैं: एक तो वे जिनका 
सम्बन्ध मूलकथा से: है, दूधरे वे जो कथावष्ठु से नितानत , असंबद्ध हैं।' यहाँ 
दूधरे प्रकार के प्रकरणों का बाहुल्य है। राम-भरत-मिलाप, रामकृत कपिंदल 
अशसा, नन्दिग्राम में राम-गमन, श्रवध-प्रवेश, [ऋषिगण आगमन, [ तिलकोत्सव, १ 
देव-स्तुति, राम-राज्य वर्णन, अलह्यागमन, अह्ा-विनय, शंबूक-बध, राम-सीता-) 
उयाद, सीता-बनवास, कुश-लव जन्म, सनाव्य द्विज आगमन, लवणासुर-वध, 
रामार्वमेघ, लव-लक्ष्मण-युद्ध, लव-कटुनैन, लव-अगद युद्ध, सीताकृव शोक, 
रंग समुद्र रूपक, राम-सीता-मिलन, राज्य-वितरण, रामझृत राजनीति-उपदेश, 
राज्यरक्षा-यत्त--ये प्रकरण मूलकथा से सम्बन्ध रखते हैं; अ्रतः प्रथप्त श्रेणी 
के भ्रन्तर्गत हैं । 

इनमें से देव-स्तुति और राम राज्य-वर्णन की प्रेरणा कवि को अध्यात्म 
रामायण से मिली है | ब्रह्मागमन, (ब्रह्मा-विनय, >लव-लक्ष्मण युद्ध,/लव-कटुनैन 
लव-अंगद-युद्ध, सीताकृत शोक और रण-समुद्र-रूपक कवि की मौलिक सृष्टि है| 
राम-सीता-संवाद” में वाल्मीकि] रामायण' की छाया है किन्तु वहाँ राम के 
पूछने पर गभिणी सीता अपनी मिन्न इच्छा व्यक्त करती हैं | सीता के निर्वासन 
में भी कवि ने कल्पना से।ही अधिक काम लिया है। सीता-निर्वातन के सम्बन्ध 
में राम को आज्ञा को सुनकर भरत की राम के प्रति उक्तिपों को कवि ने मौलिक आर अल पी अल लेजर कक पक सर 2प कक 8 का 
६--ह० ना० ६.१०४ - २>रा० च० १६.२० 
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ढग से लिखा है। वाल्मीकि और अध्यात्म रामायण में इस अवसर पर राम 
लक्ष्मण में द्वी बाते हुई हैं। सनाब्यद्दिजागमन के स्थान पर वाल्मीकि रामायण 
में ऋषियों के आगमन का उल्लेख है। संमवतः यहाँ कवि की जातीय भावना 
ने काम किया है। लव-कुश के साथ राम-सेना के युद्ध के वर्णन की प्रेरणा 
हनुमन््नाठक' से प्राप्त की गई है | वाल्मीकि रामायण, अध्यात्म रामायण और 
हनुमन्नाठक में अन्त में सीता का रसातल-प्रवेश वर्णित है, किन्तु रामचन्द्रिका 
में वे पृथ्वी में प्रवेश न करके राम केसाथ अवध आ जाती हैं। संभवतः 
कवि की यह चेश भारतीय काव्य-परंपरा के श्रनुकूृल अ्ंथ को सुखान्त बनाने 
के लिए हुई हो । 

दूसरे प्रकार के वे प्रकरण हैं जिनका मूलक्रथा से कोई सम्प्रन्ध नहीं है 
और जिनको कवि ने केवल विषय वैविध्य के अमिप्राय से सन्निविष्ट कर लिया 
हैँ | रामचंद्रिका के उत्तराद्ध में ऐसे विषयों का प्राचुय है| इनमें से कुछ नैपे, 
'संगीत-प्रशंसा,, 'सेज,' आातःकृत्य 'स्वान-सम्यासी-अमियोग, 'मठधारी निंदा,” 
सत्पकरेतु का आख्यान, 'सनोब्यत्पत्ति/ छुप्पन प्रकार के भोजन, 'सौन्दर्य- 
प्रशंसा,, 'रनिवास की वापसी, “शयनागार, चौगान, “अयोध्या की रोशनी 
आदि तो केशव ने अपनी कल्पना के आधार पर लिखे हैं; और कुछ प्रकरण 
जैसे, राम नाम माहात्म्य) 'राम-विरक्ति-बर्णन,' 'जीवोद्धारण-यत्न,” मिथुरा- 
महात्म्य' आदि पुराणादि की सामान्य छाया मे लिखे गय्रे हैं; परन्तु 'राज्यश्री- 
निंदा , बचपन के व्यवहार जनित दुःख, जवानी के व्यवह्र जनित दुःख, 
तथा “बृद्धावस्था जनित दुलों का वर्णन” योगवासिष्ठ के वेराग्यप्रकरण रे की छाया 
में लिखा गया दीख पड़ता है | इनके अतिरिक्त वसंत, चन्द्र,/ प्रभाव, 
(कृत्रिम पर्वत, 'ऋत्रिम सरिता,' जलाशय, “जल-क्रीडा' आदि वर्णन लिखने 
की प्रेरणा कवि को काव्यकल्पलताइत्तिर त्था अलंकारशेखर? से अधिक 
मिली है। रामचन्द्रिका-माहात्म्य-वर्णन संस्क्ृत की काव्य-परपरा से प्रेरित होकर 
ही लिखा गया है | 

हे (ख। 

इसमें मगलाचरण के श्रनन्तर तिरहुत, जनकपुर, जनक और जानकी 
का सक्चित परिचय है | फिर जनक के प्रथ और देश-देश के राजाओं को 

किन जज नी नल 

१--ह० ना० ६ ११६ 

२-देखिये, यो०,वा०, वैराग्य प्रकरण, सगे १३, १६, २०, २२ 
३--का० क० बृ० ( काव्यकल्पलतादत्ति ) प्रतान ३ 
४--अलंकारशेखर, मरीचि १६ - 
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जानकीमंगल निमंत्रण भेजने तथा उनके साज सजाकर श्राने का सूक्म 
वर्णन है । 

इसी समय श्रयोध्या में गाधि-पुत्र महर्षि विश्वामित्र आ पहुँचते हैं। राजा 
दशरथ महर्षि की अ्गवानी कर राजतमा मेले जाते हैं और सम्मानपूर्वक आतिथ्य 
सत्कार करके मुनि आगमन के लिए अपने भाग्य की भूरिं-भूरि सराहना करते हैं। 
फिर नम्नतापूर्वक राजा मुनि के आगमन का कारण पूछते है और कारण सुनकर 
अधीर -एवं मूक हो जाते हैं | कारण क्या था, इसका स्पष्ट वर्णन नहीं मिलता | 
वस्तिष्ठ के समझाने पर राजा विनयपूर्वक राम-लक्षमण को मुनि के साथ कर देते 

है। इस स्थल पर अध्यात्म रामायण का ही अ्रनुकरण है | वाल्मीकि राम'यण 
में राजा की श्रानाकानी से ऋषि इतने कुपित हो जाते हैं कि पृथ्वी तक कांपने 
लगती है | इन बातों का यहाँ कोई उल्लेख नही है | 

रामलइ्मण माता, पिता, गुरु आदि से त्रिदा लेकर ऋषि का अनुगमन 
करते हैं | मार्ग में अनेक दृश्य देखते हुए और बाल-क्रीडा करते हुए वे मुनिराज 
के साथ चले। जाते हैं। मार्ग में ही, तायका-वध करने पर विश्वामित्र प्रसन्न 

होकर राम को नाना अकार के अ््र देते हैं| मुनि का मख पूर्ण कराके दोनों 
भाई उनके साथ धनुष-यज्ञ में मिथिला को चल देते हैं। अ्रध्यात्म रामायण के 

अनुकरण पर अहिल्योद्धार मार्ग में ही हो जाता है। तदनन्तर वे सत्र मिथिलापुरी 
में पहुँचते हैं। वाल्मीकि रामायण के समान यहाँ मिथिलेश के उपब्रन में 
अहिल्योद्धार नही होता है, किन्तु अध्यात्म रामायण के समान गंगा-तठ का मी कोई 
उल्लेख नहीं है | संभवतः कवि ने इसे सक्षेप के कारण छोड़ दिया है | 

कुमारों के साथ मुनि मिथिला पहुँचते हैं और राजा जनक उनकी श्रगवानी 
करके बहुत सम्मान करते हैं। 'राम-लक्ष्मण को देख कर वे ब्रह्म-छख का अनुभव 
करते हैं| क्रृषि से, राजकुमारों के). वंश और पराक्रम का परिचय पाकर वे अपने 
प्रण की दुरूहता और, पिनाक की कठोरता के अनुमान से चितित हो जाते हैं । 
इसके बाद उन्हें।रंग-भूमिः दिखाई जाती है जिसकी रुचिरता की कौशिक बड़ी 
प्रशंसा करते हैं | फिर वे राम-लद््मण सहित राजा के दिये हुए. कनक-सिंहासन 
पर बैठ जाते हैं | 

इसके उपरान्त कवि राम लक्ष्मण की' रूंप-माधुरी का, जिसे देख कर पुरजन 
मोहित हो जाते हैं, वर्णन« करता है:।।धनुष की कठोरता और राजकुमार राम 
की सुकुमारता का विचार करके सत्र लोग घनुर्मग के सम्बन्ध में चिंतित हो 
जाते हैं। इस स्थल पर कवि ने इनुमननाटक! की उक्तियों का आश्रय लिया है | 

३-- ६० -ना+ १ ३६-३७ 
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पुरवासियों के तक-बितर्क और अनुमानों में कवि की मौलिकता है। जियों के 
भरोखों से फॉकने का प्रसग अध्यात्म रामायण ' के श्रनुकरण पर लिखा गया 

है, किन्तु वहोँ धनुप तोड़ देने पर स्त्रियों का भाकना लिखा है, यहाँ घतप 
के टूटने के पूर्व ही | 

रंगभूमि में सीता और राम! प्रथम बार एक दूमरे को देखते हैं। इस अवघर 
पर प्रतन्नराघत्र नाटक के अनुसार वन्दीजन राजा के प्रण की घोषणा करते हैं | 

कथा-सक्षेप के कारण प्रणु का वर्णन नहीं किया गया। प्रसन्नराघवरे ही के 
अनुकरण पर राम के धनुष तोड़ने के सम्बन्ध में राजा जनक शंका बरते हैँ। 

अतः राम को घनुप दिखाने में भी वे कुछ निराशामय संकोच का आभार देते 

हैं। जनक की इस हित्रकिचाहट का रामाययणों में कोई उल्लेख नहीं है। यहाँ 
राजसभा के प्रति जनक के न्यक्कार शब्दों को सुनकर लक्ष्मण के उत्तेजित हो 
उठने का प्रसंग छोड़ दिया गया है | 

हनुमननाटक' की छाया में यहाँ राम के घनुप तोड़ने के लिए बद्धपरिकर 
होने पर लक्ष्मण भू-भूधरादि को चेतावनी देते हैँ | उसी* के आधार पर यहाँ 
भी सीता धनुष और राम दोनो का विचार करके चिंतित द्दो जाती हैं, पर साथ 
ही नेत्रादि के स्पंदन से शुभ शकन' होता है । 

राम धनुप तोड़ देते हैं | देवजन दुंदुभि बजाकर सुपन-दृष्टि बरते हैं। 
सीता राम को जयमाला पहलनाती हैं | राजा रानियों के सहित पौरों को अमित 
हर होता है । अवध को पत्र लेकर मंत्री भेजे जाते हैं और राजा दशरथ बारात 
लेकर मिथिला में आते हैं। अ्रगवानी, सम्मान, विवाह, जेवनार, गाली, लहकौर, 
आरती और जुआ आदिक वर्णन कवि-कल्पनाजन्य हैं | वाल्मीकि और अध्यात्म 

रामायण के अनुसार मार्ग में परशुराम मिलते हैं। उनके संवाद का यहाँ 

लोप है। | 
बारात अयोध्या लौट आती है। वहाँ उत्सव मनाया जाता है और राजा 

एवं रानियाँ नाना प्रकार के दान देती हैं। 'मगल गान! के माहात्म्य. के साथ 

ही अंथ समाप्त हो जाता है। 

मानस में राम विवाह का अति विशद् रूप होने के अ्रतिरिक्त जानकी 
मंगल * से उसमें निम्नलिखित अन्तर है: 

१-आअण० रा०, ब्रा० का०, ६३६३२ ' २--प्र० रा०, पु+ १४, पं० ६-१२ 
रे--प्र> रा०, पृ० ६७, प० ६० १३ * ४-हु० ना० १.४० 
घ४--ह० ना० १.३७ ६--तठु ० की० ह० ना० १. १६ 
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किक. 

१--जानकी मंगल में 'फुलवारी” में राम-सीता का परस्पर दशन नहीं होता 
और न फुलवारी का ही कोई वर्णन है। यहाँ वे एक दुसरे को प्रथम बार 
रंगभूमि में ही देखते हैं। 

--राजसमा को जनक के घिक्कारने पर लक्ष्मण के कोप का वर्णन मी 
यहों छोड़ दिया गया है। 

>परशुराम से मेंट विवाह के पश्चात् अवध को लौटते समय माय में 
होती है । उनके साथ राम लक्ष्मण के संवाद की यहाँ अवहेलना कर दी गई है। 

इसकी रचना प्रधानतया कुमारसंभव' के आधार पर हुई है, किन्तु कुछ 

विस्तारों में शिवपुराण से भी सहायता ले ली गई है। 
पावती मंगल इसके अतिरिक्त कवि ने कुछ मौलिक परिवर्तन भी कर 

दिये हैं । ४ 
शिवधुराण के अनुकरण पर यहाँ मेना द्वारा उमा के भावी वर के संबन्ध 

में पूछने पर नारद मुनि गूढ़ शब्दों में उत्तर देते हैं :-. 

विधि लोक चरचा चलति राउरि चतुर चतुरानन कही | 
हिमवानु कन्या जोगु बद बाउर बिचुध बदित सहीरे। 

क्रिन्तु कुमारसभव में नारद ने स्पष्ट बतला दिया है कि “यह कन्या प्रेम के 
कारण शिव की एक मात्र अद्धगिनी बधू होगी |रै” जिस प्रकार शिवपुराण 
में उसी प्रकार यहाँ मी नारद की गूढ़ गिरा सुनकर दंपति को दुःख होता है | 

अनन्तर शैलजा पावेती माता-पिता से आज्ञा, लेकर शिवाराधना में लग 
जाती है| तारकाछुर का यहाँ कोई प्रसंग नही है किन्तु शिवपुराण और कुमार- 
संभव दोनों में सुरों का उक्त असुर से संत्रस्त होना पाया जाता है। ' आधारों में 
संत्रस्त देव ब्रह्मा से विनय करते हैं और ब्रह्मा उन्हें युक्ति दतलाते हैं जिसे 
कार्यान्वित करने के लिए इन्द्र काम को बुलाकर, उसकी प्रशंसा करके, उसे 
समाधिस्थ, शिव के मन को छुब्ध करने के लिए भेजता है। 'ाव॑तीमंगल में 
सभ्य देव मिलकर मनोज को बुलाते हैं ॥8? 

काम-दाह और रति-विलाप के लिए. क्रमशः दो और एक पंक्ति ही 
दी गई है। 

मंगल में, कुमारसंभव का अनुकरण करते हुए शिव ही वढु-वेश घर कर 
उमा की प्रेम परीक्षा लेने जाते हैं। शिव और पारव॑ती सम्भाषण का आधार 

ह0339.33-33++ +«-०२७२०-००--क०कन---न_-»»-नक' 
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मी कुमारसंभव ही है। इस प्रसंग में छुलसीदास ने कालिदास का निकटतम 
अनुकरण किया है। पार्वती के श्रविचल प्रेम से मुग्ध होकर शिव प्रकट होते 
हैँ और तवास्मि दासः क्रीतस्तपोभिः:! के अनुवादस्वरूप 'मंगल' में शिव को 
कहना पडता है: 'पाव॑ती ! तप प्रेम मोल मोहि लीन्हेउ?”२ | 

पार्वती का सखीमुख से शिव के पास अपनी विनय भेजना, विवाह के 
निश्चित करने के लिए शिव का सप्तर्षियों को घचुलाकर हिमवान् के पाठ भेजना, 

हिमवान् द्वारा उनका स्वागत, तथा वैवाहिक तिथि निश्चित करके उनका लौट 
आना--ये प्रकरण कुमारसंमभव पर आधारित हैं। कुमारसमव में लग्नपत्रिका 
का कोई उल्लेख नहीं है| पार्वतीमगल में लग्नपत्रिका का विवरण शिवपुराण 
के अनुरूप मिलता है। इसके अनन्तर पार्वतीमंगल के वर्णन शिव की बारात, 
वर को देखना, मेना का मोह, दिव्यरूप सें प्रकट होकर शिव द्वारा मेना के 
मोह का निवारण; द्वार पर मेना द्वारा शिव की नीराजना, पाणिशग्रहण आदिक 
शिवपुराण से प्रभावित हैं | 

पाव॑तीमगल में कुमारसमव और पुराण दोनों ही के वर्णन सक्षित्॒ संस्करणों 
के रूप में मिलते हैं। कहो कहीं घटनाएँ भी छोड दी गई हैं। इस कतरछॉट 
में ही कवि की मौलिकता है। प्रधानतया पार्वतीमगल फी कथा का आधार 
कुमारसंभव है, किन्तु तुलली और कालिदास के आद्शों में विभिन्नता है। एक 
का उद्द श्य भक्ति को पूर्ण रूप में प्रकट करने का है और दूसरे का काव्य को | 
नख-शिख, विरइ-विलाप, स्तुति, सवाद आदि के चल पर ही एक छोटे से 
कथावस्तु को लेकर कालिदास ने कुमारसंभव जैसे ग्रन्थ की रचना की है। 
मंगल का कथा-प्रवाह, जितना शैथिल्य से मुक्त हे उतना ही भक्तिभावना से 
प्रेरित भी है। मगलकार ने कुमारसमव के ऐसे वर्णन, जिनसे श्रद्धा और भक्ति 
पर आघात होने की संभावना है, बिल्कुल निकाल दिये हं। 

यद्यपि इस श्लोक में 

“रोमोद्गूमः प्रादुरभूडुमायाः स्विन्नाज्ञलिः पुंगवकेतरासीत् - 
वृत्तिस्तपोः पाणिसमागमेन सम विभक्तेव मनोमवस्य | 

कु० स० ७-७७ 

मनोवैज्ञानिकता के आधार पर स्वाभाविकता की रक्षा की गई है, किन्ठ॒ 

गोस्वामीजी ने इसे मर्यादा का बाघक समझ कर छोड़ दिया है। वे अपने 

पाठकों या श्रोताओं के लिए अद्धा और भक्ति की सीढ़ी तैयार कर उस पर चढ़ा 
० ले चलने की चेष्टा करते हैं। “उमा को आता हुआ देखकर देवहा लोग भी 

१--कु० सं० ५ | ८८ २--छ० २०, पृ० ४१६, पं० ६ 
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पूज्य भाव से प्रणाम करते हैं तथा अपने जन्म को सफल समभकर सुबी होते 

हैं? ।' ऐसी उमा के प्रति मनुष्य की श्रद्धा भला क्यों न होगी १ 

आधारों के साथ पावतीमगल की कथा पर विचार करते हुए यह ध्यान 
रखने की बात है कि गोस्वामीजी ने पार्वतीमंगल और जानकीमंगल की रचना 

निष्प्रयोजन नहीं की । “मंगलों' का पुथक् उद्भव उपनयन, विवाह आदि उत्सवों 
पर ' मंगल गान * का शिष्ट पद पाने के लिए हुआ है। उत्सवोपयोगी छोटा 
रूप देने के लिए तथा भय और कोप जैसे उद्वेजक प्रसंगों को निकालने के 

लिए. कवि ने तारक-वर्णन' जैसे विस्तारों को भी छोड़ दिया है| 

पुप्यवती नामक नगर में माधव नामक एक वेरागी ब्राह्मण रहता है। वह 
एक बार अ्रपने नगर से निर्वासित होकर "कामावती' नगरी 

माधपवानल में पहुँचता है। वहाँ उसका कामकन्दला नामक वारागना 
कामकन्दला से प्रेम हो जाता है | दोनों ही कला-निपुण हैं। कामकन्दला 

के प्राणों की रक्षा करने के लिए माधव “को उससे वियुक्त 
होना पड़ता है। वह विरह की दशा में हो राजा विक्रम के नगर में पहुँचता है 
और अपनी कला का परिचय देकर राजा को अपनी सहायता के लिए उद्यत 

कर लेता है। राजा कामकन्दला के प्रेम की परीक्षा करने आता है और “माधव 
मर गया” इन शब्दों को राजा के मुख से सुनकर कामकन्दला प्राण॒त्याग देती 
है। इसके उपरान्त राजा से कामकन्दला का निधन सुनकर माधव भी अपने 
प्राय छोड देता है। दोनों के मरण का कारण श्रपने को समझ कर राजा 
प्रायश्चित-रूप में स्वयं मरना चाहता है | 

राजा के मरणोद्यत होने की सूचना पाकर वैताल आती है और स्वर्ग से 
अमृत लाकर माधव को जीवित करता है । उधर राजा वैद्य के वेश में कामकन्दला 
के पास जाता है और अमृत से उसे भी जीवित कर देता है | कामकन्दला राजा 
द्वारा माधव को सन्देश भेजती है । 

राजा विक्रम अपना सदेश लेकर कामसेन के पास भेनता है कि या तो काम- 
कन्दल्ा को दो या युद्ध करो | कामसेन युद्ध स्वीकार कर लेता है। घोर युद्ध के 
पश्चात् कामसेन पराजित हो जाता है और वह कामकन्दला को विक्रम को 
समर्पित कर देता है | इस (प्रकार माधव और कामकन्दला मिलकर नित्यप्रति 
बढ़ती हुई प्रीति के साथ आनन्द से जीवन चिताते हैं। 

यह कथावस्तु सिंहासन द्वात्रिंशतिका की इक्कीसवीं कहानी, जिसे अ्रनुरोधवती 
पुतली सुनाती है, के आधार पर प्रस्तुत की गई है, परन्ठ आलम की कृति को | 

न न+>+-+-++........त 

६--तु० २०, पु० ४२५, पं० ५-६ 
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उल्था नहीं कह सकते | कवि ने इसे अपनी आवश्यकतानुसार कुछ घंटा बढ़ा 
लिया है। इस बात को स्वयं कवि ने स्वीकार भी किया है | 

कुछ अपनो कुछ परक्ृति चोरों । 
यथासकति करि अच्छुर जोरों । 

नख-शिख, विरह, थुद्ध और राग-रागिनियों के वर्णन में कवि ने मौलिक 
प्रतिमा का परिचय दिया है। जो प्रसंग आधार में सक्रेत रूप से मिलता है 
वही आलम की कृति में विस्ती्ण रूप में लिखा गया है। दोनों का यही विशेष 

अन्तर है| 

कवि ने प्रथम आठ छुदों में रघुवंश के अनुरूप भगवान् के गुण वर्णुन करने 
मे अपनी असमर्थता प्रकट की है। रघुवंश के प्रारंभ में 

वेलि क्रितन महाकवि कालिदास विषय की दुरूदता के सम्बन्ध से अपनी 
रुक्मिणी री दीनता प्रकट करते हुए इतना ही कहते हैं कि “कहाँ तो 

सूर्यप्रमंव महान् स्घुवश का वर्णन और कहाँ अल्पबुद्धि मैं | 
निःसन्देह मैं मूखंतावश डोगी से तागर पार करना चाहता हूँ ।” किन्तु पृथ्वीराज 
राठौड़ इससे कुछ और आगे चले जाने का प्रयास करते हैं | वे विधय की गहनता 
के सम्बन्ध में अपनी असमर्थता इध प्रकार दिखाते है; “हे कमलेश, ऐसी किस की 
प्रखर बुद्धि है जो आपके गुणों का वर्णन कर सक्रे ? मला ऐसा कौनसा पैरनेवाला 
है जो समृद्र को पार करले २? १ 

रुक्पिणी की छवि का वर्णन प्रारम करने से पूर्व कवि ने ग्रथ में से नायक से 

पूव नायिका के वर्णन के समर्थन में महाकवियों को परपरागत प्रथा का प्रमाण 
दिया है | इसके लिए व्याम और जयदेव का नाम लिया गया है | जयदेव ने 
गीतगोविंद के प्रथम श्लोकरे को राधा के नाम से ही प्रारम किया है। काव्य- 
शासतत्र” मी इस मत का समर्थन करता है। 

इसके अनन्तर ११ से २४ छुद तक रुक्मिणी का, शैशव से तारुश्य-प्रकाश 
तक का, बर्णंन किया गया है| इस वर्णन में कवि कुमारसंभव के पावंती ग्णन 
से प्रभावित हुप्रा है । २४ से २७ छुंद तक कमारसंभव' की छाया में द्वी रक्मिणी 
के अवयवों का आलकारिक शैली में चित्रण किया गया है। भागवत ( २०.४३ 
४१-५२ ) में भी झक्मिणी की छुवि का वर्णन है, किन्तु विलि के उक्त वन 
से इसकी कोई अनुरूपता नहीं है । 

१--रघुबश १.२ २--वेलि ६ ३--गी० गो० १.१ 

४--सा० दु० ३.२९६. “आदो वाच्यः जियाः राग पुंतः पश्चात् तदिद्वितैः” 
४--कु० स० १.३४-४८ 
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यहाँ! कृष्ण के प्रति रक्मिणी के प्रेम का प्रादुर्भाव हरि के शाओक्त गुणों 
के परिशोलन से होता है और उसी की सफलता के लिए! वह गिरिज।-शंकर की 
पूजा करती है, किन्तु मागवतरे में अ्रतिथियों से $ ग॒ के रूप गुण की प्रशंता सुम 

कर रुक्मिणी के हृदय में प्रेम का उदय होता है। 
९५७, 

भागवत के समान वेलि में ब्राह्मण रुकक्मणी का मौखिक संदेश ले+#( 
द्वारका नहीं जाता, यहाँ उसे - पत्र सहित भेजा जाता है। पत्र! और संदेश! के 
भावों में समता है, किन्तु पत्र संदेश” को अपेक्षा सक्तिप्त हे। वेलिर ने 
शैली की मौलिकता के साथ-साथ कुछ नवीन भावों की संयोजना भी कर दी है। 
रक्मिणी लिखती हेः “हे हरि, आपने वराह रूप धर कर, हिरण्याज्ञ को भास्कर 
पृथ्वी रूप में मेरा उद्धार किया, समुद्र-मंथन के समय असुरों का संह्यर कश्फे 

लक्ष्मी-रूप मे मुझे ग्रहण किया, एवं रामावतार में रावण का बध वःरके शीत - 
रूप में मेरा उद्धार किया | तीन बार तो इस प्रकार आरने स्वतः दी सेते का 
की, अब चौथी बार भी आप ही शरण हैं। इस बार भी मेरी रक्षा कीजि/ [रे 
यह प्रसग भागवत में नहीं है । 

“सन्ध्या के समय आह्मण का कुन्दनपुर से प्रध्यात करना, निशागम दोने से 
समीप ही कहीं ठहर जाना, तिथि के निकट होने से ब्राह्मण का रात को िन्तित 
होकर सोना ,और प्रातःकाल द्वारका में जागना तथा द्वारका की शोभा देव कर 
द्विज का विस्मित हो जाना?” ये प्रकरण कविकल्पनाजन्य हैं । 

ब्राह्मण के प्रति दिखलाये हुए शिष्ाचार का 'भूल'ं और 'वेलि' दनों में 
वणुन है, किन्तु यहाँ, आधार के समान, भगवान् ने ब्राह्मण के प्रति धर्म का 
निरूपण नहीं किया है। परिचय सम्बन्धी प्रश्नोत्तरों के पश्चात् ही ट्विज श्री 
कष्ण को पत्र समर्पित कर देता है। आनंदातिरेक से रोमाचित, गद्गद कंठ, ओर 
सजल लोचन हो जाने के कारण भगवाच पत्र नहीं पढ़ उकते हैं; उनकी आशा 
से ब्राह्मण ही पत्र बॉचता है। भागवत' के समान यहाँ: भी रुक्मिणी ने 
अपने पत्र मे अपने हरण का उपाय बतला दिया है। भागवत में यह उपाय 
स्पष्ट रूप से कहा गया है, किन्तु यहाँ वह सकेत-रूप में हे जो अधिक उधित 
प्रतीत होता है | 

'वेलि' और भागवत दोनों में समानरूप से कृष्णागमन के विपय में रुक्म णो 

१--वेलि, २६ २--भागवत, १०,४२.२३ 
३--वेलि ६१-६४ ४--वेलि ४६, ४७ 
प--माग० १०.३२-४२ ६--वेलि, ६६ 
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की चिन्ता का वर्णन है। इसी समय ,छींक' होने से रुब्मिणी को कुछ पैय 
होता है, भागवत' में इस समय वाम भुजा, जधा और नेत्र का स्पन्दन उन्हें 

चैये देता है | 
लौटे हुए, ब्राहरण को देखकर रुक्मिणी के चित्त के अव्यवस्थित३ होने का 

कवि ने मौलिक ढंग से वर्णन किया है | पुराण में ब्राह्षण की मुखमुद्रा' से ही 
रुक्मिणी को ऊष्णागमन की सूचना मिल जाती है | वहाँ व्याकलता और आठुरता 

का जिक्र नदीं है। वेलि में ट्विज के लौटकर आने के समय रुक्मिणी को सखियों 
और शुरुजनों के साथ सें कहा गया है, ग्रतएवं इस अवसर पर ब्राह्मण' के 
कहने का ढंग भी कवि की मौलिकता का परिचायक है । संभव है कि' कवि ने 
नायक-नायिका भेद के किसी ग्रथ में किसी दूती के संदेश देने की शैली से यह 
प्रेरणा प्राप्त की हो | 

कृष्ण के कुंदनपुर पहुँच जाने पर दर्शकों को कृष्ण का स्वरूप उनकी वैयक्तिक 
भावना के अनुरूप दिखाई पड़ता है। “उन्हें कामिनियों कामदेव बतलाती 
हैं, दुर्जन काल कहते हैं, भक्त नारायण-रूप में देखते हैं, वेदश वेदार्थ-रूप 
में देखते हैं और योगीश्वर उन्हें योगतत्व कहते हैं*” । भागवत से इस श्रवसर 
पर इन भावों का उल्लेख नहीं है; हाँ, कृष्ण-बलराम के क़ंस के अखाड़े? में 
पहुँचने पर दर्शकों के मन में इस प्रहार के भावों का उदय अवश्य हुआ है । 

विवाह के सबंध में राजा भीष्मक की तैयारियों और चेदिराज के सजधज 
कर आने का 'वेलि' में लोप है। यहाँ रुक्मिणी की सिखाई हुईं सखी रानी 
से अग्विका-मन्द्रि से जाने की आज्ञा लेती हैं। यहाँ यह कृष्ण से मिलने का 
चहाना है, किन्तु भागवत में विवाह से पहले दिन अम्बिकालय में जाना प्रथा 
बंतलाई गई है। अम्बिकालय, में जाने के लिए रुक्मिणी की & गार-रचना का 
वर्णन मौलिक है। यहाँ वह, राजकुमारी की तरह,पालकी'” सें बैठकर गिरिजा- 
मंदिर .में जाती है, भागवत मे पैदल ही। साथ मे शरीर रक्षकों के जाने का 
वर्णन दोनों ग्रन्थों में है । ' 

,  वेलि में कृष्ण का रथ आकाश मार्ग से उतरता दे और सब राजाश्रों के 
देखते-देखते वे रक्मिणी को रथ मे बैठा कर चल दे हैं | इसके श्नंतर दोनों 

5 

१--वेलि, ७० २--भाग० १० ४३-२७ 
३--वेलि, ७१ ४-माग० १०.४३-२६ 
५--वेलि, ७२ | ६--वेन्नवि ७६ 
७--भागवत १० | ४३ | १७ ८--वेलि ७६ 

६--भागवत १० | ५२ । ४२ १०--बवेलि, १०३ 
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गन््थों में युद्ध का वर्णन है, किन्तु पृथ्वीराज का युद्ध वःन विशद् और 

स्वानुभूतिमय है । भागवत में शिशुपाल के साथ ऋृष्ण-राम के युद्ध का वर्णन 

नहीं है। वह जरासंध के सममाने से अपनी राजघानी को लौट जाता है। 
किन्तु गिल! में शिशुपाल और रुक्िम दोनों के दलों से युद्ध होता है और 
बलराम शिशुपाल को ससेन मार भगाते हैं । 

रुक्पिणी को रोती देखकर रुक्मि के प्रति श्रीकृष्ण का रोष शान्त दो जाता 
है और वे उसके केश काटकर छोड़ देते हैं, किन्तु इसी बीच में वहाँ बलराम 
थश्रा पहुँचते हैं और साले के प्रति कृष्ण के इस व्यवहार की निंदा करते हैं। 
यह प्रसग 'वेलि' में भागवत के अनुरूप हो चलता है, त्रेवल वेलिकार ने 
कुछ विस्तार और बढ़ा दिये हैं | परिवर्धन इस प्रकार हैं : 

“प्रथम तो बड़े भाई की श्राज्ञा पालने के लिए और दूसरे मृगा ही रक्मिणी 
का मन रखने के लिए. कुछ-कुछ मुसकराते हुए एवं लज्जा से मुख नीचा किये 
हुए कमलाज्ष श्रीकृष्ण प्रसन्न हो गये और ,असमव को समव तथा कृत को 
अकृत करने वाले, सर्वत्तामथ्यंवान् मगवान् कृष्ण ने जिन हाथों से खालले के शिर , 
के बालों को लिया/था उन्हीं से, शिर पर हाथ फिराकर, उन्हें फिर जमा 
दिया”! | भागवत की तरह बलराम द्वारा रुक्मिणी के समभाये,जाने का यहाँ 
कोई विवरण नहीं है | 

इस प्रकार नशण सें विजय प्राप्त करके राम कृष्ण यादव सेना रहित द्वारका 
को चल देते हैं। द्वारकावासियों की सचित उत्कठा में कवि की मौलिकता 
है। यहाँ द्वारका को तजावट, नागरिकों द्वारा मगवान् का स्वागत और उत्सवादि * 
वर्णन भागवत के अनुरूप ही मिलते हैं, किन्तु वैवाहिक इत्णें और मागलिक 
विधियों के विस्तारों में कन्ति के मौलिक अनुमव का परिचय मिलता है। 

कृष्ण और रुक्मिणी के प्रथम मिलन, रतिकेलि, झौर सुरतान्त में गीतगोविंद 
की भलक आगई है। हनुमन्नाटक) में राम और सीता के प्रथम पिलन में 
भी ऐसा ही चित्र अकित किया गया है। अलंकार योजना और विषय- 
प्रतिपादन की नवीनता में कवि की प्रतिमा ने मौडिऊता -को सारी सफलतर 
दी है। रति-केलि के अन्त में प्रभात वर्णन है जो अभिजञान शाकुन्ललहे थे 
प्रभात-बर्णन का स्मरण दिलाता है। इन प्रकरणों का भागवत में कोई उल्लेख 
नहीं है। 

कक >->->०>«>»«»कनन्न»म, 

१--बेलि १३७ 

२---देखिये, ह० ना» द्वितीयाक-उत्तरा < 

३--श्रभिश्ञान शाकुन्तल, अंक ४ 
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थ्न्य के द्वितीयाद्ध में कवि ने पडतु॑-वर्णन दिया है जिसकी प्रेरणा उस 
को मंमवतः आतु्मेंद्वार मे मिली है। कालिदात की तरह पृथ्वीराज ने भी ऋत॒वंणन 
ग्रीष्य ऋतु से प्रारंस किया है, किन्तु वेलि के ऋववर्णन में मौलिकता की छाप 
है | वर्षा-बर्णन पर राजस्थान की मुद्रा लगी हुई दे । 

पद्म म्र-जन्म के अतिरिक्त, ऋतुवण॒न आर उछक आगे के ब्रिपया म॑ मृल 

की क।ई छाया नहां है | ग्रन्थ का श्रन्तिम भाग भक्ति-परक दे | 

ननन्ददास के भेवरगीत की कथावर्तु का मूलाधार श्रीमद्भागवत के दशम 
स्कन्ध का संतालीसवोँ श्रध्याय है | इसमे नित्यकर्म से निश्नत 

भवरगीत द्वीकर आये हुए उद्धव के खाथ गापियों का परिचय द्वोता 
है | शिष्टाचार के उपरान्त भाषियों के उलाहने प्रारंभ होते 

हैं | किर कृष्ण की लीलाशोंका स्वरण करके वे रोने लगती हैं । इसी समय 
अमर आ जाता है और श्लोक ११ से २१ तक इसी भ्रमर को लक्ष्य करके 
यों अपने दृदय का गुत्रार निकालती हैं| व भगवान् कृष्ण के दर्शन के लिए 

तिव्यग्र हो उठती हैं | उद्धव गोषियों के प्रेम की सरादना करते हैं. और उ 
डन)े प्रियतम का सन्देश देकर सान्त्वना देते हैँ | सन्देश को सुनकर गेपियों 
को 4ड़ा आनन्द होता है। अ्रत्र उन्हे श्रीकृष्ण के स्वरूप और एक-एक लीला 
की थाद आने लगती है। इसके अ्रनन्तर वे इन्द्रियातीत भगवान् श्रीक्षष्ण को 
आदत के रूप मे उर्वन्न ध्थित समझने लगती हद और उनके परम प्रेममव 

दिव्य मदह्यभाव में छ्थित द्वो जाती हूँ | प्रेम की यह सर्वोच्च स्थिति है जो मुमुन्नुओं 

क्रे जिए द्वी नदी, अपितु बड़े बड़ें मुनियोँ आर भक्ता के लिए भी बाछिनीय 

है अन्त में उद्धव यह अमिलापा लेकर लौटते हैं; "क्या अच्छा हो कि मे 
इस ८न्दावन थाम में कोई लता बन जाऊँ। अद्य, यदि में ऐसा वन जाऊ तो 
ममें, त्रज बनिताओं की चरण धूलि निरन्तर सेवन करने के लिए. मिलती 
रहेगी | इनकी चरण रत में मे स्नान करके धन्य हो जाऊँगा ।”* 

उद्धव के विचारों में एक दो माव ४६वें अध्याय के भी आये हेँ, किन्तु 
अंवर गीत की कथावस्त का भागवत के इस अध्याय से कोई सम्बन्ध नहीं ४ | 

अवरगीत मे कृष्ण द्वारा उद्धव को ब्रज में भेजे जाने, ब्रजभूमि की सुपमा, 
नर वात्रा और उद्धव की भेट और सलाप का बिल्कुल नाम नहीं है। भागवत 
में गेपियाँ उद्धव से मिलने पर कृष्ण की स्वार्थ-मैत्री पर थोड़ा आज्षेप करती 
हैँ और शीघ्र ही श्रमर का प्रवेश द्वो जाता है। भँवरगीत में कुशल प्रश्न के 

'कजनतनत न. खनन जीन 3म» ५ नमन क«--अमम७ 34००3 ९५+क3०७०+-- अजजर, 
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पश्चात् निर्गंण सगुण का विवाद प्रारंभ हो जाता हैजो७ से २८ छुन्द॑ तंक 
चलता है। भागवत में यह तक-वितक नहीं है। भ्रमर को लक्ष्य बनाकर भागवत 
में गोपियों ने जो उपालंभ किये हैं उन्हें नन्ददास ने प्रचुर मात्रा में ग्रहण किया 

है, किन्तु क्रम में, कुछ परिवर्तत कर दिया गया है। 'मेंवरगीत' में ज्ञान और 
भक्ति की बात समाप्त होने पर अ्रकस्मात् गापियों के घम्मुग्व कृ ग् का स्वष्प 
आ जाता है और वे उनकी कूटिलता पर अनेक प्रेम पूर्ण आज्षिप' करने लगती 
हैं। इसके बाद कवि ने ४५वें छुन्द में श्रमर का प्रवेश कराया है और उसको, 
लक्ष्य करते हुए उपालंम कराये हैं। भागवत की गेपियाँ विष्णु के- अवतारों 
( ग़म, कृष्ण और वामन ) की क्रूरता पर आज्षेप करती हैं, किन्तु यह प्रकरण 
अमरोपालंम के अ्रन्त में आता है और वह भी सूक्रमरूप में | 'भंवरगीत' में 
ये आक्षेप भ्रमरागमन से पूर्व ही किये जाते हैं।अवबतारों में दर्सिह और 
परशुराम के नाम और बढ़ा दिये गये हैं और श्राक्ेप कुछ श्रधिक विस्तीय 
कर दिये गये हैं। 

भागवत के अध्ययन से विदित होता है.कि उद्धव को ब्रज सेजने में 
के दो उद्देश्य थे--विता-माता ( नन्द-यशोदा ) को आनन्दित कराना, और 
विरह-व्याधि से पीड़ित गेपियों को वेदना से मुक्त कराना | इन दोनों उद्देश्यों 
की पूर्ति के लिए एक-एक अध्याय अलग-अलग दिया गया है । दोनों ही 
उद्दे श्यों की पूर्ति' उद्धव द्वारा की जाती है | ४६वें अ्रध्याय सें नन््द-यशोदा 
आानन्दित दो जाते हैं और ४७वें अध्याय में गापियाँ विरह-ज्वर से मुक्त होकर 
श्रीकृष्ण को आत्मा के रूप में सत्र स्थित देखने लगती हैं । 

भंवरगीत' में नन्द-यशोदा को ब्रिलकुल भ्रुला दिया गया है मानों कृष्ण 
का उनसे कोई सम्पन्ध ही न रहा हो और उद्धव उन्हें जानते भी न हों । 
ननन््ददास ने कृष्ण के संदेश का नाममात्र लिया' है। सदेश ' क्या है! भगवान् 
जाने | यह सदेशर२ ही भअ्रमरगीत (भागवत ) का आण है। 'मँवरगीत' में 
इसका अभाव बहुत खलती है। 

भंवरगीत' के उद्धव ज्ञान के प्रतिनिधि बनकर आये हैं और सग्रुण भक्ति 
का अतिनिधित्व गेपियों करती 'हैं | इसमें दो मतों का विवाद है। शान, कर्म * 
और योग के ऊपर ग्रोपी-प्रेम ( प्रेमलक्षणा भक्ति ) की प्रतिष्ठा की गई हे। 
इस खंडन-मंडन को भागवत में कोई स्थान नहों मिला। “भैंवरगीत' में ब्रज 
से लौटते हुए उद्धव की अमिलाषा का स्वरूप भागवत से प्रभावित है | 

१--देखिये, भेवरगीत, छुन्द २६-४२ 
२---साग० १०५ ४७. २६-३७ 
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मैंबरगीत में उद्धव द्वारा श्रानीत कृष्ण के संदेश से गोपियों को कोई 
सॉनन््वना नहीं मिलती | उनकी विरह व्यथा औ्रौर भी बढ़ जाती है और उद्धव 
उनको व्याकुल ही छोड़ नाते हैं ।१ किन्तु उन्हें, शान को भुलाकर, ग्रोपियों 
के प्रेम फो सिर कुकाना पढ़ता है |) इसके विपरीत भागवत में उद्धव के उपदेश 
से गोपियों को बहुत सन््तोप होता है । 

इसकी रचना नंददांस ने भागवत दशम स्कन्घ में वर्शित “इक्ष्मिणी-इरण' 
और “दक्मिणी-उद्धारं के आधार पर की है | यद्यपि 

रुक्मिनी-मंगल “उक्मिनी-मंगल' की मूल कथा भागवत के अनुसार चलती 
है, तथापि विस्तारों में मौलिक परिवर्तन मिलते हैं। 

रुक्मियी के विरह का जो मार्मिक वर्णन 'मंगल' में मिलता हे, वह भागवत 
में श्रप्राप्प है। भागवत में ब्राह्यण के द्वारा कृष्ण के पास रुक्मिणी संदेश तो 
मेजती हे, किन्त मंगल के से पत्र का उल्लेख उसमें नहों मिलता। यद्यपि 
पत्र का समाचार बहुत कुछ संदेश से मिलता है, तो भी पत्र संबंधी विस्तार 
जैसे, वस्त्र के छोर से खोलकर पत्र को श्रीकृष्ण के हाथ में देना, मुद्रा खोल 
कर कृष्ण का उसे बांचने की चेष्टा करना, प्रेमावेश से उसे न बाँच सकना, कृष्ण 
का पत्र को बार बार छाती से लगाना, विरहिणी के हाथों से लिखा शेने के 
कारण उसे (पत्र को ) तप्त अ्रनुभव करना, कृष्ण के अ्रश्रजल से उसका भीय 
जाना--नितान्त मौलिक है | पत्र! और “संदेश” में प्रधान अन्तर यह है कि 
'संदेश*-द्वारा रक्मिणी कृष्ण फो अपने हरण का उपाय बतला देती दे, किन्तु 
धन्र में ऐसा नहीं किया गया | इरणु-उपाय कृष्ण की सूक के लिए छोड़ दिया हे । 

भागवत में द्वारपाल ब्राह्मण को सीथा कृष्ण के पाउ ले जाता है जो राज- 
भवन में विराजमान हैं, किन्द रुक्मियीमंगल में ब्राक्षण यादव-समा में बैठे 
हुए. द्वारकानाथ के पास पहुँचता दे | ब्राक्षण के चरणों की वंदना करके, उसका 
हाथ अपने द्वाथ में लेकर भगवान् उसे राजभवन में ले नाते हैं | ब्राह्मण के प्रति 
कृष्ण के शिष्टाचार का भागवत में भी वर्णन दे । 

मंगल' में मोजन के पश्चात् ताम्बूल आदि देकर भगवान् विप्र से पूछने 
लगते हैं; “ हे ब्राक्षण, श्रपनी सुन्दर वाणी द्वारा कह्टिये कि आप कहाँ से पभारे 
हैं? भागवत में भीजनादि के पश्चात् भगवान् उसके प्रति द्विजधर्म का 
निरूपण फरते हैँ कि “ब्राह्षणों के लिए, सनन््तोष, त्याग, सब जीवों के प्रति परम 
हितिषिता, निरइंकारता श्रौर शान्ति को परम श्रावश्यकवा है |?!" तत्पश्चात् 

१--मैंवरगीत प॑० २६६-३०० २--मँंवरगीत पं० ३१६-२० 
३--रुक्मिनी मंगल, पं० १०२ ४--भाग० १०-४२-३३ 
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वे पूछते हैं : “हे ब्राह्मण राजाकी ओर से आपको धर्म पालन में कुछ 
श्रवुविधाएँ तो नहीं हैं १?” * “हे ब्राह्मण देवता, ग्राप कहाँ से, किस हेतु और 
अमिलाषा से इतना कठिन मार्ग तय करके यहाँ पंधारें हैं ! यदि कोई बात 
विशेष गोपनीय न शो तो इमसे कहिये। इम आपकी क्या सेवा करें १२” ये 
विस्तार मंगल में लुप्त हैं । 

ब्राह्मण को देखकर रुक्मिणी की जो दशा होती है वह भागवत से “मंगल की 
विशेषता की द्योतक है | भागवत में रक्मिणी ब्राह्मण के मुख की प्रफुल्लता, 
श्रव्यग्रता आदि से ही ताड़ जाती हैं कि “श्रीकृष्ण आ गये ।* ” 'मंगल* में 
उन्हें ब्राह्यण को देखकर कुछ थैय॑ तो श्रवश्य होता है, किन्ठु उनका द्भदय धड़ैकता 
जाता हे | वे पूछने का साहस नहीं कर पातों | उन्हें शंका रहती है कि न जाने 
वह कया कहें ! कुछ सोच विचार के बाद साहस करने पर उनके मुख से शब्द 
निकलते हैं। 

'ंगल* में श्रीकृष्ण के शिख-नख का सुन्दर वर्णन है। सौन्दय-गरिमा से 
उनका ग्त्येक अंग दर्शकों को प्रभावित एवं आकृष्ट कर रहा है | यह प्रकरण 
भागवत में नहीं हे । इसके विपरीत गिरजामंदिर से बाइर -निकलती हुईं रुक्मिणी 
के 'शिख-नख' का जो सुन्दर एवं विशद् वर्णन भागवतः में है वह मंगल में छुम 
है। इसके अतिरिक्त राजा भीष्मक द्वारा किये हुए वैवाहिक प्रबन्धों की नंददास 
ने अवहेलना कर दी है| भागवत में यह प्रसंग बहुत अनूठा है । 

रुक्मिणी-इरण के समय अ्रनेक राजाओं के विरुद्ध यादव सेना के युद्ध का 
'मंगल' में संकेतमात्र हे। रक्मिणी के सामने रुक्मि के मारने के लिए, कृष्ण के 
उधत होने का नंददास ने कोई उल्लेख नहीं किया और न कृष्ण के प्रति बलराम 
के उपदेश का कोई प्रसंग आया है। मंगलकार ने केवल सिर को मूंढ़कर कृष्ण 
द्वारा रकम के छोड़े जाने का ही वर्णन किया है ।* 

भक्त सुदामा की कथा भागवत दशम स्कनन््ध के ८०-८१ वें श्रध्याय में दी 
हुई है। नन्ददास ने इसी के आधार पर सुदामा चरित्र 

सुदामा चरित्र लिखा है। इनकी मौलिकता ने भागवत के अनुकरण से जो 
( नंददासकृत ) सम्बन्ध अन्य अन्थों में निभाया है वही यहाँ भी निभाया है । 

सुदामा की पत्नी का चरित्र यहाँ भागवत की अपेक्षा अधिक उज्ज्वल हो गया 

२०-“भाग० १००४२. ३४ २---भाग० १०. ४४२. ३४, 
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है| भागवत में ब्राह्मणी अपने दुःख से दुःखी होकर सुदामा से कृष्ण के पास 
जाने के लिए आग्रह करती है, किन्त यहाँ वह पति की दशा देखकर व्याकुल हो 
जाती है | वह सुदामा को भू से अति “दुर्बल”' देखकर छुटपटा जाती है और 
कहती है कि “आप भगवान् कृष्ण के दर्शन करने के लिए. जाइए |*” भागवत 
की ब्राह्मण को तरह वह यह नही कहती कि “द्वारकानाथ कृष्ण आपको कुट्ठम्बी 
ओर दुःखी देखकर भारि द्रव्य देंगे ।र? भागवत में ब्राह्मणी चार मुट्ठी चिरवे माँग 
कर लाती है,४ किन्तु यहाँ 'दो मुद्दी* का ही उल्लेख है । 

भागवत में द्वारका का वर्णन नहीं है। भागवत के अनुरूप यहाँ भी कृष्ण 

सुदामा के चरणों को धोते श्रौर पोंछते हैं, किन्ठ नन्द॒दास ने कुछ हास्य का 
सबन्निवेश कर दिया है | “पोंछुने का वस्त्र सुदामा के फटे चरण में श्रटक जाता है 
और सामने खड़ी हुईं रक्मिणी मुसकाने लगती हैं ।?* यहाँ ननन््ददास की प्रतिभा 
ने करुण में हास्य का सुन्दर पुर दे दिया है। पठ के चरण में उलभने से हँसी 
ही नहीं आती अ्रपितु सुदामा की दुर्दशा का परिचय भी मिलता है। 

इस कथा के अ्रन्तर्गत भागवत* में गुरु-महिमा का वर्णन भी है, उसे सुदामा 
चरित्र में छोड़ दिया गया है | मागवतः में कृष्ण की दूसरी मुट्ठी को रुक्मियणी ने 
रोका है, यहाँ* तोसरी मुद्ठी रोकी जाती है । 

भागवत" * में सुदामा द्वारका से विदा होकर मार्ग से कृष्ण के व्यवहार की 
सराहना करते जाते हैं, यहाँ इस प्रसंग को छोड़ दिया गया हे | यहाँ"! घन की निंदा 
का प्रसंग है जिसका भागवत में लोप है। भांगवत११ म्रें छुदामा के भव्य भवनों 
आर राजसी ठाठ-बाठ का लम्बा चौड़ा वर्णन है, उसे यहाँ छोड़ दिया गया है | 

जैसा कि अन्य के नाम से ही सचित हो रहा है, इसमें कृष्ण और गोपियों 
की रासलीला से संबन्धित पाँच अध्याय हैं | यह श्रीमद्भागवत 

रासपंचाध्यायी  दशम स्कन्घ के २६-३३ अध्यायों पर आधारित है। प्रथम 
अध्याय का सूत्रपात श्री शुकदेव जी के ललित 'शिख-नख! 

वर्णन के साथ होता है| इसी के साथ श्रीमद्सागवत्तः और “रास-पंचाध्यायीं 
की महिमा का संक्षिप्त निर्पण है। फिर कवि ने केवल दो पंक्तियों में इन पॉच 

, १--नन्ददास, पुृ० ४४२, पं० ७ २--नन्ददास, पु० ४४२, पँ० १० 
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अध्यायों के भाषा में लिखने का कारण लिखा है कि “एक परम रसिक मित्र की 
आशा से मैंने भावगत की रासलीला को यथामति भाषा में लिखा है” | 

उपर्युक्त कोई प्रकरण भागवत के उक्त अध्यायों में नहीं है। इसके अतिरिक्त 
भागवत में वृन्दावन की रमणीयता का जो वर्णन केवल दो पंक्तियों में दिया है 
उसी का रासपंचाध्यायी में लगभग ६६८ पंक्तियों में वर्णंन किया गया है। 8३ सके 
श्रन्त्गत श्री रासविहारी कृष्ण की रूप माघुरी, उनकी क्रीडास्थली तथा शरदू 
यामिनी के सौन्दर्य का अति मनोहर चित्र अंकित किया गया है| इछका समावेश 
भला भागवत की दो पंक्तियों में कैमे हो सकता था १ 

भागवत्त में योगिराज श्रीकृष्ण ने गोपियों को जिस पातित्रत धर्म का उपदेश 
दिया है, नन्ददास ने उसे बिल्कुल छोड़ दिया है | 

प्रथम अध्याय की समाप्ति के निकट ही नंददास ने कृष्णकृत-मन्मथ-मथन 
रति-शोक, एवं अम्रत द्वारा काम के पुनर्जीवन का वर्णन किया है। भागवत के 
उपयुक्त अ्रध्याश्रों में इस प्रसंग का भी लोप है। इसके अनन्तर भक्तवत्तल 

/ भगवान् श्रीकृष्ण गेषियों के प्रेम की जाग्रति और उनके मान म्देन के निमित्त 
श्रन्तहिंत हो जाते हैं | इस प्रकरण में मागवत का अनुकरण है। 

दूसरे और तीसरे अध्याय की कथा भागवत दशम स्कन््ध के ३० और ३१वें 

अध्याय की कथा के समान चलती है। दूसरे अध्याय में गेपियाँ श्रनेक द्वुम- 
लतादि से कृष्ण के सम्बन्ध में पूछुती हैं और विरह-ब्यथा से उन्मत्त हो कृष्ण 
में तन््मय हो जाती हैं।वे उनकी गति-कृति का स्वयं कृष्णुरूप से अभिनय 
करती हैं। तीसरे अध्याय में गाषियों की विरह कातरता का निरूपय है। 
नंददास ने इस अ्रध्याय को कुछ संज्षिप्त कर दिया है। 

चौथे अध्याय में कृष्ण मिलन का वर्णन है।भागवत में ग्रोषियों के प्रेम- 
परक प्रश्न का उत्तर कण ने बढ़ी कुशलतापूर्वक विस्तार से दिया है। 
पंचाध्यायी में उसका केवल इस प्रकार उल्लेख किया गया है “यर्पि गरेवर्धन- 

धारी नंदनंदन श्रीकृष्ण बड़े चठुर और जगत् के गुरु थे तो भी गोपियों के 
प्रेम से विवश होकर निरुत्तर हो गये |”! श्रध्याय का शेषाश भागवत का 
अनुकरण करता है| 

है पंचम अध्याय में (राख और “जल-क्रोडा' का आमोदपूर्ण वर्णन है। 
इसी को कवि ने 'रासपचाध्यायी के माहात्म्य' से युक्त कर दिया है । 

नंददास ने रासपंचाध्यायी में परमाथैतः भागवत का ही अनुकरण किया है, 
किन्तु कवि की प्रवृत्ति अनुवादमूलक नहीं है। फिर भी उसे भागवत का भावानु- 
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वाद कहना अनुचित न होगा | व्यक्तिगत रुचि के कारण कुछ प्रसंगें के वर्णन 
घट बढ़ गये हैं। द्वितीय अध्याय में गेपिय्रों का कृष्ण-लीलानुकरण रासपंचा- 
ध्यायी में संक्षित रूप से ही वर्शित है, किन्तु पंचम अध्याय में रात और जल- 
विहार के वर्णन मूल से कहीं अधिक विशद् और विस्तृत हो गये हैं | 

इसे भावानुवाद कहने में भी कुछ संकोच इसलिए प्रतीत होता है कि कुछ 
स्थलों पर क्रम-परिवर्तन भी दीख पड़ता है। गोपियों की जिस दशा का 
वर्णन रासपंचाध्यायी के द्वितीय श्रध्याय में ही कर दिया गया है वह मागवत 
दशम स्कंध के ३२वें अध्याय में मिलता है। मागवत के क्रम के अनुसार यह 
वर्णुत रासपंचाध्यायी के चौथे श्रध्याय में होना चाहिये । 

संभव हो सकता है कि कवि को 'रूपमंजरी' नाम की प्रेरणा ग्वालियर की 
वेटी ” रूपमंजरी के नाम से मिली हो और यह भी बहुत 

रूपमंजरी संभव है कि किसी अंश तक घटना भी उसी के जीवन में 
संघटित हुई हो, किन्तु 'विरहसंजरी,' 'रसमंजरी' आदि 

मंजय॑न्त नाम इस निश्चय पर बुद्धि को नहीं जमने 'देते | रूपमंजरी, स्नेहमंजरी, 
मानमंजरी आदि नाम 'नैषधीय चरित' में दमयन्ती के विरह-वर्णन में मिलते 
हैं।ये नाम दमयन्ती की सखियों के हैं | संभव है दिमयन्ती-विरह! को पढ़कर 
रूपमजरी के सहारे कवि ने अपने वर्णन को मौलिकता के साँचे में ढाला हो। 
सत्य क्या है, निश्चित रूप से नहीं कहा जा सकता। अन्थ का घटनत्षेत्र 
इतना संकीर्ण है कि पात्रों के चरित्र का विकास नहीं हो पाया, अतः अनुमान के 
लिए अधिक अ्रवकाश नहीं है | कुछ भी सही, इस कहानी में निस्सन्देइ ऐक- 
'देशिक प्रेम! और 'भगवदनुग्रह' का उज्ज्वल चित्र देखने को मिलता है। 

इसमें कवि ने दृश्य वर्णन, शिख-नख-वर्णशन, घद ऋत॒वर्णन, और विरह- 
वर्णन का भी चित्र प्रस्तुत किया हे । जहाँ तहाँ प्रेम का आदर्श और कृष्ण की 
महत्ता का ,भी चित्रण है। ऋत॒वर्णन के समय कवि के ध्यान में महाकवि 
कालिदास का ऋतुसंहार रह्म प्रतीत होता हे। शिख-नख और विरह के चित्रण 
में कवि को अच्छी सफलता मिली है | अन्य प्रकरणों में कवि को विशेष सफलता 
नहीं मिली, क्योंकि उसके सामने प्रधानतया ग्रेम और उसके पक्ष ही ये | अन्य 
प्रसंग गौण रूप में ही दीख पढ़ते हैं | 

भाव, हाव, हेला और रति के वर्ण में कुछ बातें रसमंजरी से मिलती- 
जुलती हैं । माव, हाव, देला और नवोढ़ा के लक्षण रसमंजरी के ही अनुकूल 
हैँ। संभोग श्थंगार का वर्णन गीतगेविन्द के अनुरूप है। यहाँ रसमंजरी 

१--देखिये, नन््ददास $ भूमिका पृ० ६३ 
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रति-रस में इतनी लीन है कि वह 'प्रेम पुलक अंकुर' और 'दित विवधान' को 
भी नहों सह सकती | गीतगोविन्द में भी राधाकृष्ण की ऐसी ही संमोग-क्रीड़ा 
का उल्लेख है जिससे रोमांच के कारण गाढालिंगन में, पलकों के कारण क्रोड़ा 
को प्रयोजन से देखने में, कथाओं की बातों से अधरामृत पान करने सें, तथा 
आनन्द की प्राप्ति के कारण 'कामकला-युद्ध! में बाधा होतो है ।रे 

रूपमंजरी की कथा किध्री सीमा तक ऊषा और अनिरुद्ध के कथानक के 
समानान्तर चलती है । इस अनुमान की पुष्टि इन्दुमती के इस कथन से हो 
लाती है :--“'मेरी ऊषा नाम की एक सखी थी, वह स्वप्न में अनिरुद्ध से मिली । 
उसकी सखी चित्र लेखा ने ऊषा में उस प्रकार के लक्षण देखकर कारण पूछा | 
ऊषा ने सब बतला दिया । वह यूदछुम वेष से द्वारका गई और अ्रपनी 
बुद्धि के कौशल से श्रनिर्द्ध को लाकर ऊषा से मिला दिया। यदि इसी प्रकार 
मैंने वुके मिला दिया तो मुझे इन्दुमती कहना, अन्यथा नहींई।” ऊषा स्वप्न में 
अनिरुद्ध के दर्शन करती है और चित्रलेखा ऊषा का अनिरुद्ध से साक्षात् मिलन 
करा देती है। इसी प्रकार रूप मजरी स्वप्न में कृष्ण का दर्शन करती है श्रौर 
इन्दुमती उसे कृष्ण से मिलाती है। श्रन्तर इतना सा है कि ऊषा और अनिरुद्ध 
का मिलन साहात् होता है और रूपमजरी तथा कृष्ण का मिलन ख्प्न में | 
उसे कृष्ण का रतिकाल में साक्षात् दर्शन नहीं होता, किन्तु कृष्ण के संयेग का 
उसे ज्ञान रहता है। जागरण के पश्चात् रूपमजरी का शरीर सुरतात के 
समस्त लक्षणों से युक्त मिलता है। साक्षात् मिलन में कलिकाल का व्यवधान 

माना गया है' | 

इसकी कथा-वस्तु संस्कृत से नहीं ली गई हे, किन्द्॒ शैली में मेघदूत का 
अनुकरण दीख पड़ता है। वहाँ यक्ष मेघ को दूत बनाकर 

विरहमंजरी शहिणी के निकट भेजता है, यहाँ ब्रजबाला दूतत्व चन्द्र 
को सौंपती है | कालिदास का बिरही यक्ष मेघ से त्वरित जाने 

और भूल न जाने का श्रनुरोध करता है, नंददास की विरहिणी नायिका मी 
चन्द्र से मंद न चलने के लिए, बारबार अनुनय करती है । 
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अन्तर थह है कि यक्ष मेघदूत में मेघ को सन्देश और उसकी वितरण-शैज्ी 

स्वयं समझता है' , किन्तु नंददास की 'विरहिणी बाला संदेश के वितरण की शैली 
को चन्द्र” की इच्छा पर ही छोड़ देती है । 

नन््ददास ने दूसरी शैली बारहमासे की ग्रहण की है जो नन्ददास के समय 
प्रचलित हो चुके थी | 

बिरह के चार भेदों का निरूपण शाञ्रीय टंग से किया गया है। इसके अनन्तर 

विरहृदशा का वर्णन है | कथावस्तु अ्रति सूक्ष्म है। 

यह एक छोटी सी रचना है। कवि-परम्परा के अनुसार इसका प्रारम्म 

सुदाम! चरित भ्रीगणेश-स्तवन के साथ होता है | भागवत में यह मंगला- 
( नरोंत्रमदासकृत ) चरण नही है| 

इसके अनन्तर कृष्ण-सुदामा की मैत्री तथा सुदामा और उनकी पत्नी के 
चरित्र का संक्षित चित्रण है। यहाँ सुदामा के विषय में “भीख माँगि भोबन 
करे” का उल्लेख मिलता है । यह भागवत से समर्थित नहीं है, भागवत में 
इसके स्थान १२ सुदामा को “प्रारूध के अनुसार मिल्ले हुए से निर्वाह करने 
वाला ” कहा गया है| 

पत्नी द्वारा सुदामा के प्रति जिस उपदेश का उल्लेख यहाँ' है 'वह भागवत 

में नहीं है | वहाँ “वह दरिद्रता से सताई हुई और भूख से कॉपती हुई, मुरभाए 

हुए मुख से पति से केवल एक दिन प्रायना करती है |?! न् 

भागवत? में पत्नी की प्रार्थना से प्रेरित सुदामा द्वारका जाने के लिए सन्नद्ध 
हो जाते हैं, किन्तु सुदामाचरित में वे अपनी पत्नी को प्रत्युपदेश करते हैँ । इस 
पर भी अब ब्राह्मणी उनसे पुनः आग्रह करती है तो सुदामा कुछ चिढ़ जाते हैं 
आर फिर दोनों के तक॑मय उत्तर-प्रत्युत्र प्रारम्म हो जाते हैं। दम्पति की ये 
तकेक्तियाँ मागवत में नहीं हैं। इनमें भक्ति की निष्कामता, भगवान् श्रीकृष्ण 
की दीनदयालुता, द्विजादि वर्णो' के घर्म, दीनता से गाहईंस्थ्य की दुर्दशा भगवान 
की भक्तवत्खलता, त्रिलोकेश्वर श्रीकृष्ण का वैभव, भगवान् की सर्वशता और 
सम्मैत्री का सुन्दर चित्रण किया गया है। ये प्रकरण मौलिक हैं | 
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ज्रीके तके से प्रभावित होकर सुदामा द्वारका जाने के लिए तैयार हो जाते 
है, किन्तु भेंट का विचार आते ही वे श्रपनी श्रसमर्थता प्रकट करते हैं किः--द्वारका 
जाऊँ तो कैसे जाऊँ ! पाँच सुपारियोँ तो अलग रहीं, मेरे पास भेंट के लिए चार 
चावल भी नहीं हैं? |? इस असमथैता का भागवत में कोई उल्लेख नहीं है। 
वहाँ वे पत्नी से यही पूछते हैं, “कल्याणि, क्या घर में कुछ मेंट देने योग्य वस्तु 
भी है ! यदि हो तो दे दो ।” इसके अनन्तर नरोत्तमदास ने ब्राह्मणी के पाव 
भर चावल लाने का वर्णन किया है, भागवत में चार मुट्ठी चिवड़ा लाने का 
उल्लेख है । 

तीन दिन की यात्रा के पश्चात् जन्न सुदामा के पैर दुख जाते हैं तब वे 
मार्ग में घाछ और 'पयार” बिछाकर सो जाते हैं। भगवान् कृष्ण अपने भक्त के 
श्रम का अनुमान करके अपनी माया द्वारा उसे गोमती नदी के तठ पर पहुँचा 
देते हैं| मागवत में मगवान् की इस माया का कोई सकेत नहीं है। वहाँ सुदामा 
पैदल ही द्वारका पहुँचते हैं । द्वारका पहुँचने पर सुदामा के विस्मय का वर्शन भागवत 
में अनुपलब्ध है। द्वारपाल की सुष्टि मौलिक है | सुदामा की दीनता का परिचय 
देने के लिए. सम्भवतः द्वारपल की आवश्यकता हुई है। कगाली का चित्र खींचने 
में कवि प्रतिभा बढ़ी सफल सिद्ध हुई हे । 

सुदामा का नाम सुनते ही कृष्ण का दौड़ कर बाहर आना, और चरण 
घोते समय मित्र की दुर्दशा से कृष्ण का द्ववित हो जाना--ये प्रकरण भी कवि- 
कल्पना से उब्पन्न हुए हैं। यहाँ भागवत में निरूपित कृष्ण की गुरु-आश्रम- 

विबयक स्मृतियों को घुला दिया गया है। चनों की चोरी की वार्ता भी कवि के 
मस्तिष्क की उपज है । 

भागवत में स्वयं कृष्ण सुदामा की काँख में दबी हुई पोटली को छीनते हैं। 
जीण होने से पट फट जाता है और बिखरे हुए, चिडड़ों की एक मुट्ठी चबा लेते 
हैं। दूसरी के भरते ही रुक्मिणी उसे पकड़ लेंती है; किन्ठ सुदामा चरित में 
विप्र बड़े संकोच के साथ जीए पट से चावल खोलते हैं और वस्न के फट जाने 
से वे बिखर जाते हैं। उनमें से दो मुद्दी कृष्ण चत्रा लेते हैं, तीसरी के उठाते ही 
रुक्मिणी जी उसे पकड़ लेती हैं । चिउड़ों के एक बार चबाने पर ही देवादि के 
थरा जाने का प्रकरण मागवत में नहीं है। यह कल्पना-प्रसूत है। भोजनादि के 
विध्वारों भें भी कवि' की मौलिक सू#ऋ है । 

भारावत सें सुदामा कृष्ण के घर पर एक दिन ठदरते हैं किन्तु यहाँ सात 
दिन तक। यहाँ चलते समय सुदामा कृष्ण के बड़े ताक से मिलने और रुखाई से 
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मेंजने का ध्यान करके कुछ छुब्घ से हो जाते हैं, किन्ठ भागवत में वे इस समय बड़े ., 
सन्तुष्ट रहते हैं । 

नगर में पहुँचने पर सुदामा के विस्मय में हास्य का पुट भी कवि ने मौलिक 
रीति से दिया है| पति-पत्नी के इस अवसर के हास्यपूर्ण संवाद का' मूल में 
अभाव है । ; ४ 

दामा के वैभव का भागवत और सुदामा-चरित दोनों में वर्णन है, किन्तु 
छुदामा चरित में यह वर्णन कवि-कल्पना और प्रतिभा के सहयोग से अधिक चमक 
उठा है | 

इसमें केशव ने प्रबोधचन्द्रोद्य को आधार बना कर उसी की शैली का 
अनुकरण किया है, पर अन्य के “-नामकरण की प्रेरणा कवि 

विज्ञान गीता - को श्रीमदूभमगवद्गीता से मिली प्रतीत द्वोती दे | -भगवद- 
गीता और प्रबोधचन्द्रोदय के सिद्धान्तों में बहुत कुछ समता 

है, किन्तु प्रवोधचन्द्रोदय में नाटकीय नियमों के अनुरोध से गीता के भावों और 
आध्यात्मिक तत्वों को पात्रता प्रात हो गई है। विज्ञानगीता में नाटक के अनेक 
नियम नही मिलते | सम्बादों का आग्रह नाठक शैली के अनुक़रण के कारण ही 
दीख पड़ता है | कथोपकथन से कठिन और नीरस विषय भी कितना सुगम और 
सरस हो जाता है, यह बात विज्ञानगीता से स्पष्ट हो जाती है । 

केशव ने हू-बहू उन्हीं पात्रों का चयन नहीं किया जिनका प्रबोधचन्द्रोद्यकार, 

कृष्ण मिश्र ने किया है | उन्होंने मिश्रजी के कुछ पात्रों को बिल्कुल छोड़ दिया 
है, कुछ का नाम बदल दिया है और कुछ नये पात्रों की सष्टि की हे | शिव, 
पाती, प्राखंड, संन्यासी, सती, श्रम, वसुकला, वसिष्ठ, शुक्र, केशव और 
नारीवेश--ये पात्र केशव की मौलिक उद्भावना से प्रादुर्मूत हुए; हैं। जिसका 
नाम मिश्रजी ने (पुरुष! रकखा है, फेशव उसी को जीव” कहते हैं। “मिथ्यादृष्टि ; 
विश्रमावती, हिंसा, उपनिषत्, मैत्री और कुछ अन्य पात्रों को विज्ञानगीता में 
कोई स्थान नही मिला | 

दोनों अन्थों का विषय आध्यात्मिक दिद्धान्तों का विश्लेषण है। दोनों के 
उद्देश्यों की पूर्ति आत्मजश्ञान या आत्म-प्रकाश के साथ मुक्ति में होती है | सुक्ति, 
के लिए जिन-जिन साधनों की अश्रनिवायता है उनका दोनों ग्रन्थों में समान रूप से 
निरूपण किया गया है। मोक्ष की स्थिति काम, क्रोच, लोभ, मोइ, मद आदि के 
उस पार दे | नन॒ तक इन अन्तरायों का उन्मूलन न होगा, तब तक मुक्ति- 
पथिक आगे न बढ़ सकेगा | इस सिद्धान्त को मिश्र और केशव दोनों ने कथोप- 
कथनों 'द्वारा अभिव्यक्त किया है। भक्ति और _वैराग्य के संब॒ल. को दोनों ने 
स्वीकार किया है। आत्मा और परमात्मा की अभिन्नता और जगत् की ब्रह्म- 

है? ६ 2० 7. 40: % हि > 
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रूपता का दोनों ने अ्रद्वैतिक- दंग से निरूपण किया है। श्रद्दैत्त शान- का ही 
दूसरा नाम है आत्मशान । आात्मशान की अवस्था में स्वरूपस्थता प्राप्त होती है । 
स्वरूपस्थ ही मुक्ति-सुख का अनुभव करता है | आ्रत्मश्ान या आत्मप्रकाश के बिना 
मुक्ति सम्भव नहीं.है ।.  , 

| सैद्धान्तिक समता होते हुए भी दोनों अन्थों में प्रथित अन्तर है। कृष्ण 
मिश्र ने रूपक-शैली के अन॒सार गद्य-पद्य, दोनों का प्रयोग किया है, किन्तु केशव 
ने पथ का ही श्राश्रयु लिया है-। सिद्धान्तों और पात्रों के साम्य से किसी को मी 
यह भ्रम हो संकेता है कि विज्ञानगीता प्रत्नोधचन्द्रोदय का श्रनवादमात्र है 
किन्तु उसे अनवाद कहंना समुचित न होगा | कुछ स्थलों को छोड़कर जिनसे 
अनुवाद की गंध आती है, शेष से भावछाया श्रथवा स्वच्छुन्द बुद्धिविलास का दी 
परिचय मिलता है । | 

विज्ञानगीता के कुछ विस्तार स्वतंत्र श्रौर मौलिक हैं. । वर्षा-वर्यन, शरद्- 
वर्णन, विश्वनाथपंचक, तथा गंगाष्टक में' कवि की मौलिंकतां भलक रही है | 
विन्दुमाधवाष्टक के लिखने की प्रेरणा केशव को मबोधचन्द्रोदय॑ से ही मिली है। 
नाटक के 'देहि बोधोदयं देवा को ही केशव ने श्रष्टक में 'प्रबोधो उदो देहि 
श्री विंदुमाधौ' के रूप भें ग्रहण कियां है। दोनों के भावप्रस्वुतीकरण में 
अन्तर है | 

विज्ञानगीता लिखते समय गीता और “भागवत के सिद्दान्त भी केशव 
के मस्तिएंक में विद्यमान ये | इसका समर्थन विज्ञानगीता का यहा दोहा करता है।--- 

'कहे' भागवत में अ्रसम, गीता कहे समान। 
. 'अ्रेप्रमान 'कौनहिं करो, कौनह्िं करो प्रमान | 

नवंघा भक्ति का प्रतिपादन भागवत के समान किर्या गया है तथा ब्राह्मणों 
की पूज्यता की विवेचना भागवतादिं पुराणों की छाया में ही हुईं दीख पड़ती है। 
मन और. उसकी दशाओं के- विवेचन में मगवद्गीता का अनुकरण प्रतीत होता 
है | वसिष्ठ की पात्रता से योगवासिष्ठ का आमास मिलता हे | 

3765९ (ग) ४ 

इसकी कथा राम-जन्म से प्रारम्भ होती है। इसके पश्चात् आनन्द-बंधाई 
६. जातकम, नामकरण, दुलार, पालने में सोना, भूलना, 

गीतावली . - आऑगन:में घुटनों के बल दौड़ना,, बाल-छवि, चारों - भाधश्यों 
का आँगन में खेलना, प्रातः माताओं ' का'राम को जगाना, 

सखाओं का दार पर आकर'“रामादि को बुलाना, अवध .की''गलियों, में उनका 
खेलना--इन प्रसंगों के वर्णन में क॒म्रि के मौलिक फौशल, के . पर्याध: सफलता 
मिली है। 23. 

न 
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यहाँ परमात्मा फो अपनी मार्या से रामरूप में प्रकट हुआ जान कर 
विश्वामित्र उनके दर्शन के लिए अयोध्या में आते हैं' और मख-रक्षा के लिए 
राम-लक्ष्मण' दोनों को माँगते हैं। तावका-वध और राम-लक्ष्मण को दी गई 
अख्रादि की शिक्षा का संकेतमात्र है। श्रहिल्योद्धार को विस्तार से लिखा गया 

है। यह घटना अ्ध्यात्मर रामायण के अन॒रूप मिथिला-मार्ग में गंगा के समीप 
घटती है। 

जिस प्रकार भागवत में कंस के अ्रखाड़े में दर्शक लोग अ्रपनी अपनी भावना 

के अनुरूप कृष्ण के स्वरूप को देखते हैं, उसी प्रकार यहाँ' धनुष यज्ञ में पहुँचने 
पर राम केा सभा के लोग देखते हैं। यहाँ हनुमन्नायक* की छाया में ( कुछ ) 
देखने वाले राम की सुकुमारता और धनुष की कठोरता के विचार से अधीर हो 
उठते हैं । 

जनक की वाटिका में राम-लक्षंमण का फूल'लेने के लिए जाना प्रसन्नराधव' 
नाटक के अनुकरण पर लिखा गया है। दैवयोग से उसी श्रवतर पर सीता भी 
ग्रिरिजा-पूजन के लिए जा पहुँचती हैं। देखकर परस्पर आकर्षण होता है ।* 

सब राजाओं के ग्रयास करने पर धनुष अ्विचल रहता है। इससे जनक के 
बड़ी निराशा होती है और वे राजाओ्ों को घिक्कारते हुए कहते हैं :--“सप्त 
द्वीप और नव-खंड-भूमि के भूपाल यहाँ एकत्रित हुए हैं। शोक है कि जहाँ कन्या 
और कीर्ति का भारी लाम था वहाँ से भी नरेश लोग मुड़कर चल॑ दिए; हैं। धनुष 
को कोई हिला भी नहीं सका है, भानों पृथ्वी बीर-विहीन हो गई हो अथवा सुमठ 
कहीं जा छिपे हों*” ।” जनक की इस उक्ति में इनुमन्नाटक'' की छाया है। 

प्रसन्नराघव' ९ के अनुकरण पर तुलसीदासजी,' * धनुष तोड़ने के लिए राम 
के उद्यत होने पर, जनक की द्विचित्तता का वर्णन करते हैं। जनक के घिक्कार- 
वाक्यों से लक््मण की भौहें कुटिल हो जाती हैं और भुजा एवं अधघर फड़कने 
१--छु० २०, पु० ३४, पं० ४; तु० की०, अ० रा० १.४-१ 

२--छ8० २०; छ० ३५, पं० १ :त० की०, अ० रा० १.४-७ 

३--श्र० रा०, बा० कां०, ५-१४०१५ ४०>>भमाग० १०.४३.१७ 
४-5० २०, पु० ४२, पं० ६-७ ६--वदु० रा०, पु० ४४, पं० २० 

७--ह६० ना० १,३६-३७ प्र--प्र० रा०, पु० ३४ 

६-“तु० २०, पु० ४६-४७ 
१०--तु० २०, पु० ४८५ पं० १३-१६ ११--ह० ना०, १.३५, 
१२--प्र७ रा०, पु० ६७, पं० १-४, १०-१३ 
१३--तु० र० पुृ० ४७, पं० ४ 
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लगते हैं। वे उत्तेजित होकर कहने लगते हैं :---“दहे मानुकुल-कमल-भानु ! यदि 
श्राप आशा दे तो, बिवारा पिनाक तो क्या, प्रत्यंवा चढ़ाकर मन््दर और मेर 

पर्वत तक को नवा सकता हूँ; आप अपने सेवक का तनिक खेल तो देखिये: 
“किस प्रकार धनुष चढ़ाता हूँ, लेकर दौड़ता हैँ, और कमलनाल के समान तोड़ता 

हूँ; तमी आपका छोटा भाई कहलाने का अधिकारी हूँगा' |” इन वाक्यों में 

हनमन्नाटकरे की भाव-छाया है। 

घनुष तोड़ ने के लिए राम के बद्धपरिकर होने पर भू , भूधरादि को दी हुई 

लक्ष्मण की चेतावनी' में गोस्वामीजी ने इनुमन्नाटक” का अनुकरण किया है। 
इसके बाद "राम धनष के हाथ में उठाते हैं निससे कौशिक पुलकायमान हो जाते 

हैं, गजाश्रों के देखते देखते उसे नवा देते हैं जिससे उनके मुख लज्जावनत हो 
जाते हैं, सहज ही में प्रत्यंचा खींचते हैं जिससे सीता का मन भी श्राक्ृष्ट हो जाता 

है और जनक को इ्ष होता है, और उसके भंजन के साथ ही मार्गव के श्रइंकार को 

भी भग्न कर देते हैं, इससे लोक विस्मित हो जाता हे'।” इस वर्णन में 
हनुमज्नाटक* का अनुवाद है। धनुर्भग* के घोर रव के संद्धितत वर्णन में हनुमन्नाटक' 
के विशद् वर्णन की भलक हे | 

फिर सीता राम के जयमाला पहनाती हैं, सुर इुन्दुमि बजाकर श्राकाश से 

सुमन वृष्टि करते हैं, और मिथित्लेश पत्रिका लेकर सतानन्द के राजा दशरथ के 
पास भेजते हैं | विवाह का बहुत संक्षित वर्णन किया गया है। परशुराम-संवाद 
का नितान्त लोप है। परशुराम*-आगमन का केवल संकेतमात्र 'है। उससे 
यह निश्चित नहीं किया जा सकता कि परशुराम का आना कंतर "और कहाँ 

हुआ ? 

राजा दशरथ राम के युवराज पद् देने के लिए शुरु वसिष्ठ से विनय 

करते हैं | उनकी अनुशा से समारोह के साथ उत्सव की तैयारियाँ होने लगती हैं। 
नगर में आनन्दोत्सव की सूचना पाकर कैकेयी बिलखने लगती है और देवमाया"' 

के वशीभूत होकर कठिन कुटिलता ठान लेती है। यहाँ अध्यात्म'” रामायण का 

अनुकरण दीख पड़ता है। मंथरा और कैकेयी के सम्वाद का यहाँ लोप है । 

₹--तु० २०. पु० पद पं० श्प२१५ २--६० ना० १.३८ 

३--छु० २०, पु० ४६ पं० १२-१४ ४-+ह० ना० १-४० 
१--तु० २०, पु० ४६ पं० १४-१८. ६ै-ह० ना० १०४३ 

७--छु० २०, पृ« घध६ पं० १६-२० ८-ह० ना* १.४४, ४४, ४५ 
६--छु० २०, पुृ० ६६, पं० श्ष, तथा पु० ७० पं० ३-४ 

१०-8० र, पुृ० ७१, पं० ८ ११--क्ष० रा०, अयो० कां* २.४४,४५ 
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'राम के वन जाने से रोकने के लिए कौसठल्या' का तक॑ और सीताराम का 

संवाद वाल्मीकिर और अध्यात्म? रामायण के अनुरूप ही लिखा गया है। इस 
अवसर पर लद्क्मण के कोप का कोई उल्लेख नहीं है। लक्ष्मण के विनीताग्रह 
के कारण राम उन्हें माता के पास वन-गमन के लिए. आज्ञा लेने भेजते हैं। 
माता उन्हें भ्राज्ञा के छाथ कुछ उपदेश' भी देती हैं बिसमें इनुमन्नाटक* की 
छाया है | सुमंत्र और उनके रथ का प्रसंग छोड़ दिया गया है। 

राम, लक्ष्मण और सीता वन में जा रहे हैं | कुछ दूर पैदल चलने पर सीता 
थक कर राम से पूछने लगती हैं कि “कहिये, गन्तव्य वन कितनी दूर है? 
यह भावना हनुमन्नाव्क के अ्रनुकरण पर की गई प्रतीत होती है। 

इधर तो राम लद्धमण और सीता के साथ, पिता की चरण-बन्दना कर, वन 

को चल देते हैं, उधर राजा दशरथ प्राण-विसर्जन कर देते हैं | न 
मार्ग में जाते हुए. पथिकों को देखकर आमन-बधूटियाँ मुग्ध हो जाती हैं और 
परस्पर अनेक बातें करती हैं | यद्यपि वे बातें हनुमन्नाठक* की प्रेरणा से लिखी 
गई हैं, किन्तु यहाँ" उनका विस्तार बढ़ गया है | 

बुलावा पाकर भरत अनुज के साथ ननिहाल से अवध में आते हैं। वे राम- 
वनगमन का कारण जानकर कैकेयी को बहुत कढ्ु शब्दों में फटकारते हैं और 
पुरवात्रियों के साथ राम से मिलने चल्न देते हैँ | .भरत-मिलाप का वर्णन संक्षेप 
में दिया गया है | भरतागमन के अनुमान से लक्ष्मण के , रोष करने का प्रसंग यहाँ 
नहीं है। 

राम के विरह् में घोड़ों की व्याकुलता देखकर कौसल्या के संताप का वर्यन 
कवि ने मौलिक ढंग से किया है | 

अरण्यकाड का प्रारंभ पंचवटी-वर्णन से होता है। पंचवर्टी में राम, लद्दमण 
और सीता, सब बैठे हुए हैं और किसी पवित्र कथा का प्रसंग चल रहा है। 

५ सामने से एक कनक-कुरंग निकलता है। सीता उस पर मुग्ध हो जाती हैं और 
राम सर-चाप लेकर. उसके पीछे चल देते हैं। सूर्पणला का प्रकरण विलुप्त है। 

$३--ब्रु ० २० पु० ७६-७२ २--्ु ० २०,-प० ७दे 

३--वा० रा०, श्रयो० कां० सगे २, तथा सगे २६, २७, २६ -“ 
४--अ० रा०, श्रयो० काँ० ४.७ १३ ड > 

प---6ु० र०, पृ० ७४, पं० १६-१७.._- ६--ह७ ना० ३.१३ - 
७--चु० २०, पुृ० ७५, पं०, ७ प्य5ह० जा० ३.१७ _ 
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मारीच-वर्ध,, सीता का लक्ष्मण को राम के पाठ भेजना और तीताइरण, इनका 
केवल संकेत है।. , : 

जठायु और रावण के युद्ध, और आहत गद्ध के विलाप का वर्णन कुछ 
विस्ती्ण हो गया है | फिर जठायु और राम का वार्तालाप है। इस समय राम 
जटायु को संदेश देते हैँ :--“हे तात, आप पिता जी को सीता-हरण की; सूचना न 
देना | उन्हें श्रधिक दुःख होगा | थोड़े दिनों में ही रिंपुवर्ग आपके पुश्यों की 
प्रतापानल में भस्म हो जायगा और दशानन कुल-सहित सुरसभा में अपना 
समाचार जा कद्देगा |” ' इस उच्ति पर हनुमन्नाटकरे की छाया है । 

जटायु को परम पद देकर राम शवरी के धर जाते हैं। वह सानुज राम की 
बढ़ी आवभगत' करती है| गीतावली के इस चित्र में मौलिक सौन्दर्य है। 

किष्किंधा काड में दो ही पद हैं। इनुमान-परिचय, सुग्रीव-मैत्री, और बालि- 
वध की गीतावली में अ्रवहदेलना कर दी गई है | ४ 

सुन्द्रकाड में प्रारम्मिक घटनाओं का बहुत चलता विवरण है। विवर-प्रवेश, 
सपाति-मिलन; और समुद्र-लंघन का केवल संकेत है। सुरसा, समुद्री-निशाचर 
और लंकिनी के वध तथा विभीषण से भेंट का वहाँ लोप है। 

यहाँ सीतानी का पता हनुमान को विभीषण से नहीं मिलता, वरन् घर-घर 
खोजते हुए इनुमान को सीता अशोक वाटिका में मिल जाती हैं। वाल्मीकि, 
रामायण सें भो यह प्रकरण इसी प्रकार है। हनुमान के मुद्रिका डालने' के 
प्रकरण में प्रसन्नराघव४ ' नाटक का प्रभाव है। इनुमान और सीता के वातोलापई 
पर अंशतः प्रसन्नराधव$ नाटक की छाया है । अधिकांश रूप में यह प्रसंग मौलिक 
है। वाटिका-विध्वंस और लंका-ददइन का संकेतमात्र दिया गया है। हनुमान 
द्वारा सीता की दशा" का राम को निवेदन हनुमन्नाव्क* से प्रेरित होता हुआ 

मौलिक सौन्दर्य लिए; हुए है । 
मन्दोदरी, महोदय और माल्यवोन् द्वारा रावण के -समभ्माये जाने का.केवल 

संकेत है | इसके अ्रनन्तर विभीषण रावण को समभाते हैं| विभीषण पर पादरै- 
प्रहार करने का वर्णन अध्यात्म रामायण *१” औ्रौर इनुमन्नाटक'' के अनुरूप है। 
--हु० २०, पु० ११७, पं० ६-१२, २--ह० ना* ४.४१ 
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इस अपमान की शिकायत विभीषण अ्रपनी माँ से करते हैं। माँ बार-बार 

उन्हें सान्त्वना देती है। अनन्तर वे माँ से आशीर्वाद प्रास्त करके राम से मिलने 
की तैयारी करते हैं | इससे पहले वे कुबेर से मिलते हैं और सब समाचार कह 
देते हैं। वहीं भगवान् महेश से मेंट होती है और वे उन्हें राम की शरण में 
जाने का उपुदेश देते हैं । शंकर का उपदेश और आशीर्वाद पाकर विभीषण 
राम से मिलने चल देते हैं। यह घटनावली गोस्वामीजी की नवीन उद्भावना है। 

अशरशणु-शरण राम विभीषण को अपनी शरण में ले लेते हैं| विस्तारों को 
छोड़ दिया गया है,। इसके पश्चात् सीता और त्रिजया का वार्तालाप है | 

लंका-काड में समुद्र-तरण ओर रामेश्वर की स्थापना का कोई वर्णन नहीं है । 
एक ही छुंद में रावण-मन्दोदरी-सम्वाद दे दिया गया है| इसके बाद अंग्रद-रावण 
के सवाद का सक्तिप्त वर्णन है। लक्ष्मण को शक्ति लगने का उल्लेखमात्र है। 
प्रहार करने वाले का स्पष्ट वर्णन नहीं है | युद्ध-ब्एंन बिल्कुल नहीं है । 

सुषेण के कहने से हनुमान् 'सजीवनी' लेने जाते हैं। मार्ग में वे कालनेमि 
का वध करते हैं | कौठ॒क में ही वे द्रोणाचल लेकर चल देते हैं। वहाँ श्राए हुए 
भरत उन्हें राक्षत समझ कर, बाण-विद्ध कर देते हैं, किन्तु परिचय पाने पर वे 
उन्हें जीवन प्रदान कर देते हैं। इस अवसर पर भरत-हनुमान-मेंट कवि की नई 
सूक है | पर्व॑त-लह्षित ओषधि लाकर लक्ष्मण को सचेत करके, इनुमान उसे 
यथास्थान रख आते हैं। 

इधर माताएँ शह्ुन मनातीं और मंगल कामनाएँ करती हैं| तदनन्तर सीता 
और लद्टमण के साथ राम अ्रवध में पहुँचते हैं। 

उच्तरकाड में राम के राजा होने, उनके सोने-गगने, दिनचर्या, अयोध्या, 
वसंत में अवधवातियों के साथ रा के फाग खेलने, सीता-वनवास, और वाल्मीकि- 
आश्रम में लव-कुश के जन्म तथा नामकरण के वर्णन हैं । सीता के वनवास और 
लव-कुश जन्म में अध्यात्म रामायण का अनुकरण है। फाग और दिनचर्या 
के वर्णन मौलिक हैं। अन्त में एक ही पृष्ठ पर सम्पूर्ण कथा संक्षेप में कह दी 
गई है। 

यह राममक्त तुलसीदास की कृष्ण के सम्बन्ध में इकसठ पदों की एक छोटी 
सी रचना है । यह स्पष्टतः मुक्तक पदों का संग्रह हैं जिनका 

कृष्ण-गीतावली विषय कृष्ण की बाल-केलि, एक-दो बाल लीलाएँ तथा 
ग्रोपिका-विरद्द है । इसका आधार - भागवत पुराण है, किन्धु 

इसमें कथा की कोई प्रवृत्ति नही पाई जाती | 
इसमें रामादि के जन्म का कोई वर्णन नहीं है | सच्नसे पहले राम राजप्राधद् 

के द्वार पर अवधेश की गोद में दीख पड़ते है। विश्वामित का आगमन 
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कवितांबलीः. राम-लंद्मण का ' उनके साथ जाना; ऋषि-मख पालन, 
“ एवं अहिल्योद्धार के प्रकरण यहां 'छुप्त हैं। रामादि की 

छवि एवं क्रीडादि के वर्णन ,के उपरान्त ही सीता-ल्वववर ओर: घनुर्भग का 
प्रसंग पाया जाता है। दशरथ को सूचना भेजकर बरात सहित बुलाने, तथा 
भरतादि के विवाह के प्रकरण भी छुप्त हो गये हैं। वाल्मीकि और अ्रध्यात्म 
रामायण के अनुरूप परशुराम-आ्रागमंन विवाहोपरान्त ही दिखाया गया है। यहीं 
बालकांड समाप्त हो जाता है । 

अयोध्याकांड का भारंभ राम-वन-गमन से होता है। राज़्याभिषेक की तैयारी 
मंथरा-कैकेयी-संवाद, राजा की व्याकुल दशा) लद्षमण श्र सीता का राम के साथ 
जाने के लिए. अ्नरोध--ये प्रसंग कवितावली में नहीं हैं। कौसल्या और सुमित्रा 
का सवाद वाल्मीकि रामायण से प्रेरित है, किन्तु ;वंशन-चित्र में बहुत “कुछ 
मौलिकता है-। अन्तर केवल - इतना है,कि यहाँ सुमिन्ना कौसल्या को समझ्काती हुई 
नहीं दीख पड़ती । 

इसके अ्नन्तर हनुमन्नाटंक * के अनुकरण पर वन-मार्ग में केवट' की स्नेहमयी 
अटपंटी उक्तियों का 'सन्निवेश' किया गया है | कवि ने प्रतिभा द्वारा इसे अधिक 
विस्तृत. कर दिया है | हनुमन्नाटक* के अनुरूप यहाँ» भी सीता थोड़ी दूर चलने 
पर यक जाती हैं । उनके “भोले! शब्दों से सम को खेद होता है। आम-वधुओं 
के प्रश्नऔर सीता के. उत्तर का प्रसंग! हनुमन्नाटकई के, प्रभाव॑ का सूचक है । 
मौलिकता .का रंग देने में, यहाँ मी कवि को बहुत सफलता मिली है। नाटक की' 
पथिक-वेघुओं*” की कवितावली में आम-वधू'ठ कर दिया गया है ।* ' 

इनुमेन्नार्टक में पंचवटी को जाते संमय सीता राम के साथ परिहास करती 'हुई ह 
कहती हैं; “आपकी चेरण-रज के स्पश से श्रहिल्या पॉषाण-भावं त्यागकर' दिव्यरूप - 
में गोतम क्रृषि को प्राप्त हो गई हे, न- जाने अनेक 'पाषाणवत्ती” विन्ध्यावटी में: 
आपके विचरण से कौन-कौन ''तापस दारवन्त होंगे ९ कवितावली में यह परिह्ास" 
विन्ध्यवासी तपरिवियों के मुख ः में रख दिया गया है। भावानुवाद होते हुए ःभी 
मौलिकता स्पष्ट है। यहाँ -उदासीन- तपस्वियों की स्तुति में परिहास का सुन्दर 
समन्वय किया' गया हे। वे कहते हैं: “ हे करुणाकर आपने बढ़ी करुणा की जो 
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इस पापाणमय अ्रदेवी में पदार्पण किया। श्रव आपके पद कमल की रज के स्पर्श 
से सब शिलाएँ चन्द्रमुखी युवतियाँ बन जायेँंगी* | 

अरण्यकांड में केवल एक छुंद है। पंचवरटी की पर्य॑कुटी में राम, लक्ष्मण और 
सौता बैठे हुए हैं | हेम-कुरंग को देखकर सीता के श्रनुरोध से राम घनुष-वराण 
लेकर उसे मारने चल देते हैं । 

किष्किंघाकांड में भी एक ही छुन्द है | इसमें अ्ंगदादि के इताश हो जाने पर 
हनुमान के समुद्र-लंधन का वर्णुन है । 

सुन्दरकांड में हनुमान् द्वारा रावण की वाटिका का विध्वंस और सीता-दर्शन 
का फेवल उल्लेख है | इसके अनन्तर लंका-दहन का वर्णन है | इसको कवि ने बहुत 
बढ़ा दिया है। हनुमान के लौ०ने, और वानरों के इर्षोत्तव मनाने का संक्षित रूप 
से वर्णन किया गया है | मुद्रिका के प्रकरण को छोड़ दिया गया है | विवर प्रवेश, 
सम्पाति कथा, सुरसा, समुद्री राक्षत, लंकिनी और विभीषण से इनुमान् की भेंट 
का कोई उल्लेख नहीं है । 

लंकाकांड में त्रिजटा-सीता-संवाद, राम की वानर-सेना, शुक-सारण का राम 
को समभझ्काना, अंगद-रावणु-संवाद, मन्दोदरी का रावण को सममककाना, ये वर्णन 
हैं| अंगद-रावण-संवाद का विवरण वाल्मीकि रामायण और दनुमन्नाटक दोनों में 
हैं। कवितावली का यह प्रसंग कुछ-कुछ नाठक की ओर झुका हुआ है। अधि- 
कांशतः कवि की मौलिकता का हाथ है। मन्दोदरी का रावण को समझ्काना, और 
युद्ध-चर्णन के प्रसंग भी मौलिक हैं। मन्दोद्री-रावण-संवाद के प्रसंग में प्रेरणा 
वाल्मीकि रामायण तथा हनुमन्नाठक की होते हुए. भी वर्णन-चित्र में मौलिकता 
है। मानस के श्रनुरूप यदाँ भी लद्धमण मेघनाद की शक्ति से मून्छित द्ोते हैं । 
इसके पश्चात् हनुमान् के श्रोषधि लाने और कालनेमि के छुल का वर्णन है। 
इस पर अध्यात्म रामायण फी छाया हे । लक्ष्मण की मूर्छा पर राम के विलाप का 

वर्णन संक्षेप में किया गया दे | इसी अवसर पर शरणागत विभीषण के लिए राम 
के चिन्तित होने का प्रसंगरे इनुमन्नाठक' के अ्नुकरण पर रकखा गया हे | फिर 
एक ही छुन्द में कुंभकर्य और रावण के वध का उल्लेख है। 

उत्तरकांड में कथावस्तु नहीं हे | उसमें, विनयपत्नरिका की तरह, अनेक देवों के 
लिए की हुई स्ठृतियों का संग्रह हे।.. 

यह गोस्वामीजी की सुप्रौढ़ रचना हे। यहाँ प्रौ़ता भाषा विषयक ही 
नहीं, भावविषयक भी है। यह उनकी जीवन-ग्रोधूलि में प्रकट हुई विमल, 

१-तु० २०, पृ० २०१, कवित २८. २--च्ध० २०; पृ० २३१, कवित्त ६३ 
३०-६० ना०, ६.६६ 
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विनयपत्रिका शीतल ज्योति है। जीवन की कठ्ठता से शआ्आातर होकर 
-गोस्वामीजी शरण खोजते हैं और वह उन्हें विश्व में 

कहीं नहीं दीख पड़ती । गिरते-पड़ते, ठोकरें खाते, वे मगवच्चरणों की ओर 
आते हैं। उन्हें यह प्रतीत दे चुका है कि उन चरणों की शरण सब से बढ़ी 
है। वे जानते हैं कि भवसंत्रस्त जीवों का उद्धार वहीं संभव दे और उन्हें वहीं 
रहने की इच्छा होती है, परन्तु क्या वे इस योग्य हैं जो उन चरणों का 
सान्निध्य प्राप्त कर सकें १ इस प्रश्न से गोस्वामीजी की निद्रा टूट जाती है, 
किन्तु वे अपनी अ्रयोग्यता से परिचित होने के कारण हृताश नहीं होते । वे इृष्ट के 
गौरव से भी भली भाँति श्रवगत हैं। श्रनन्त-शुक्ति-सौन्दर्य-समन्वित श्रनन््त शील 
उनके अन्तर्लोचन में समा गया है। एक ओर उन्हें अपने दोष ही दोष दीख 
पढ़ते हैं और दूसरी ओर उन्हें दीखती है प्रभ्रु की अनन्त शीलविहित पवित्रता | 
हश्य के इस ज्ञोभम से आत्मपरिशोधन का आयोजन घ्वतः ही होने लगता है। 
प्रमु का सामीप्य जितना अधिक होता जाता है, सेवक को अ्रपने लघुत्व का 
उतना ही अनुभव होने लगता है। दंभ, अभिमान, छुल, कपट आदि की 

प्रतिसीरा में छिपा हुआ उनका महत्व, उसके विशीर् होने से, उसके विलीन 
होने से, सामने आ जाता है। बस, यही श्रवसर द्वदय के खुल जाने का है। 
प्रभु के महत्व और अपने लघुत्व के वर्णन से उसे महान् आनन्द मिलता है। 
भाव की इसी भूमि पर विनय-पतन्निका की नींव पड़ी हुई है । 

विनय का अथे श्रावेदन, निवेदन या पुकार है और विनयपत्रिका कहते हैं 
अर्जी को। पुकार करनेवाले हैं तुलसीदास और की गई है कलियुग के वियद | 
वह पत्निका सर्वेश्वर महाराजाघिराज “राम के न्यायालय में भेजी जाती है। पत्रिका 
के भाव भक्ति-आश्रित और सामान्य-प्रतीतिमूलक हैं। निवेदक ने कलियुग 
की शिकायत की है सही, किन्तु उतने ही खुले शब्दों में उसने अपनी दुर्बलता 
को भी स्वीकार किया है। यह है इस विनयपत्निका का महत्व | यदि तुलसीदास 
को प्रभु के शील की प्रतीति न हुईं होती तो शक्ति की प्रतीति विनय प्रेरक न बनी 
होती । आत्मदुर्बलता की भावना के विरुद्ध भी प्रध्ु का शील विनयपतन्निका की 
प्रेरणा बना हे। विनयपत्निका की भाव-सरणि दिव्य मंजुलता की प्रतीक है। 
उसमें श्रन्तर्वाष्ष आकर्षण के दोनों भाव-भूषित स्तर मिलते हैं। सौन्दर्य वाह्म 
स्तर पर और शक्ति-शील आम्यन्तरिक पर | 

संभवतः विनयपत्रिका के लिखने की प्रेरणा गोस्वामीनी को जगद्धर भट्ट 
'सुति कुसुमांजलि' से मिली दैे। दोनों ग्रन्थों का तुलनात्मक अध्ययन इस 

उक्ति फा बहुत समर्थेन करता है। इस सत्य की चहुशः संस्थिति शैली के 
अनुकरण में हे। भइली के कुछ भावों को भी गोस्वामीजी ने अपना लिया है | 

हम कह 



( पड ) हें 

सेवामिनन्दन, शरणाश्रयण, कृपणशाकरनदन, करुणाक्रदन, “ दीनाक़न्दन; तमःशमन 
प्रभु-प्रसादन, करुणाराधन, उपदेशन, प्रिद्धि और,.भग्रवदूवर्णन के स्तोत्रों से 
विनयपन्निका ,के अनेक छुन्दों के भाव मिल जाते हैं, परन्तु -विनयक्रम और 

, व्यक्तीकरण के अतिरिक्त तुलसी की श्रनेक उद्मावनाओं में मौलिक सौन्दर्य हे । 
विनयपत्रिका की : क्रमविषयक प्रेरणा कवि को न्यायालय की भावना से हुई 

है |.मद्दाराना के दह्ाथ तक पहुँचने के लिए अर्जी को अ्रनेंक दर्बारियों के हाथों 
में होकर जाना पड़ता है। अ्रतंएव उनकी संदूमावना- एवं सहानुभूति परमावश्यक 
है। बस,'यही भावना, पदक्रमपू्वक ( 70 07467 ० 9०४४० ) विनयपत्रिका 
के स्तुति क्रम में काम कर रही है। बहुदेवस्तुति इशरोघने का सांधनमात्र है | 

विनयारंभ गणेश-वन्दना से होता हे क्योंकि सिद्धि के अ्रधिष्ठाता, वे ही माने 
" ग़ये हैं। फिर तमःशमन के लिये मोह-तिमिर_ के विंनाश के लिए. भगवान् 
भास्कर की वन्दना, की गई है। वे प्रकाश-राशि होने से मंगल पथ के. प्रदर्शक 
हैं | तहु॒परान्त, भैरव, पार्वती,- गंगा, यमुना, काशी और: चित्रकूट का. यशोगान 

है [. इनुमानजी को वकालत के लिए तैयार _किया. गया है। उनके, सामने 
ठुलसीदास के द्ृदंय की. ग्रन्थि मानों _खुल पड़ी है। खुले शब्दों में कुछ .उन््हें 
इस प्रकार सुना भी दिया हे: “ऐसी तोहि न बूक्रिये हनुमान् हठीले ।” इससे 
ऐसा ग्नन॒ुमान होने लगता है कि मानों तुलसीदास, की-हनुमान् . से पूवंघनिष्ठता 
हो। लक्ष्मण, मरत, और शत्रुष्न तक पहुँचते-पहुँचते सभी दर्बारी सघ जाते 
हैं। महारानी सीता की विनय गोस्वामीजी' ने आत्मीय, के ढंग' से की है | वे .उनके 
अनग्रह की छाया में अपने संत्रंघ में राम' से सिफारिश चाहते हैं और वह 
भी बड़ी युक्ति से । 

“कबहुँक अम्ब,, अवसर पाइ | 
मेरिश्रौ सुधि द्याइ वी, कल्लु करन कथा- चलाइ |” 

ऊपर,.बताया जा जुक़ा है 'कि विनयपत्रिका. के कुछ छुन्द तो दर्बारियों 
( इष्टेतर देवों ) की स्तुत्ति में लिखे गये' हैं, और, कुछ महाराजापघ्रिराज ( इृष्टदेव ) 
राम के आराधन में। अन्य देवों के स्तोत्रों में. मी केवल राममक्ति की याचना 

' की गई है। इनमें गोस्वामीजी उतने. गिड़गिड़ाते हुए, खुले हुए, प्रतीत नहीं 
होते। यहाँ कवि के दो काम हैं: इतर-देवों, के गु्यों का वर्शन और राम से 

- उनके संबंध का प्रकटीकरण । 

इस शैली. में एक मार्मिक ,भावतंत्र और -दैन्य की शिष्ट , भूमिका।है। जिस 
देव का जैसा पद है, तुलसीदास. का उसके साथ वैसा ही सम्बन्ध है, उसके 
सामने उन्होंने उतना।हवी दैन्य प्रकट किया-हे ट्श्ुुथवा)य्रह, भी कृह- सक़ते हैं कि 
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इतर देवों के स्तोत्रों: में ' भक्त का -दैन्य खुला नहीं, बिखरा नहीं, बंधा- रहा है, 
मर्यादित रहा है। इसका कारण यह है कि.इतरदेव तुल्लसीदासजी की . महत्व 
भावना के छीमान्त नहीं हे | उसकी पराकाष्ठटा तो राम में ही होती. है | भावना 

' की घारा. उनसे आगे की श्रोर बहती रहती है। जेसे-जैसे भावना इृष्ट के अनन्त 
महत्व में ,लीन होती जाती है, दीनता बढ़ती जाती हे। शनेः शनेः विनय की 
सातों भूमिकाएँ दीनता, मॉनमर्षता, भयदंशना, भत्सना, आश्वासना, मनोराज्य 

और विचार॒णा _अपना-अपना सौन्दर्य लेकर प्रकट होती हैं | इनमें प्रभु-महिमा 
आओदार्य और शील़ के साथ-साथ जीव को, श्रसामंथ्य, आत्म-ग्लानि आदि का 
प्रामिक चित्र है। 

कुछ विद्वान विनयपत्निका को प्रबन्धकाव्य मान लेते हैं।' उनके . मत से 
इसकी रचना यथाक्रम हुईं है । वे इसमें एक आवेदनपत्र ( श्र्जी ) के विषय- 
क्रम का अनुमान करते हैं। यह मान्य है कि देव-स्तुति 'में'क्रम है, किन्त॒ल््यह 
नहीं माना जा सकता कि यहाँ घटना का भी'' क्रमिक विकास है। गुण-स्त॒ति' के 
अनुरूप किसी 'मी-घटना का कहीं ' भी' स्मरण कर' लिया गया है |. प्रत्येक पद 
के निरपेक्ष - होने से इस रचर्ना को स्फुट पदों का संग्रहमात्र ही कह सकते हैं | 
भिन्न मिन्न पदों में पृथक्.पृथक् आलम्बन का:होना उनकी स्फुटता का प्रमाण 
है। रचना के नायक' का नायकत्व सम्बन्ध-कल्पना के बल पर है, वस्त॒-ब्यापार 
की एकता के आधार पर नहीं । 

विनय की भूमिकाओं में दैन्य के स्तरों का जो आवतंन 'दीख रहा है उससे 
उनमें किसी क्रमिक विकास का रूप नहीं बनता। यदि कलि-काल की शिकायत 
को एक घटना मानलें और उसी को वस्तु व्यापार का स्कंघ समर लें तो तुलसीदास 
को नायक बनाना पड़ता है। कथावस्तु को लेकर चलने वाला 'ही तो नायकत्व 
का अ्रधिकारी होता है । कलिकाल की शिकायत कोई घटना नहीं है, वह तो एक 
भाव है। भाव के आधार पर भी नायक की कल्पना हो सकती है, किन्तु प्रबन्ध 
काव्य के नायक को नहीं । प्रबन्ध में भाव के प्रवाह अथवा क्रमिक विकास के बिना 
नायकत्व की कल्पना उचित नहीं हे। परिक्रमण के कारण नायक में गति दीख 
पड़ती है, किन्तु केन्द्रीकण के कारण स्थिति या'भाव में विकांस नहीं है। 
दूसरी बात जो विनयपत्निका के प्रत्रन्धत्व का विरोध करती 'है वह है उसकी 
गीतात्मकता । कुछ पदों को छोड़कर जिसमें प्रारम्भिक पद प्रम्मुख हैं, विनयपत्निका 
के पद सुन्दर गौतों के प्रमाण हैं। वे संगीत और भाव दोनों की कसौटी पर पूरे 
गीत उत्तर सकते हैं | [स्वभावानुभूति के .प्रकाशन की प्रमुखता और वस्तु-नित्षेप 
के अभाव से इस रचना में सारे गुण. मुक्तक गीत के ही हैं। प्रबन्ध की सिद्धि 

के नी अिलन-कक, 

हा 
5 

आय 

चर है, के सभ्य 
कर ५ पर ः + 

स्तन रू न्ढ 
त हम छल 
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न होते हुए भी कवि-कला ने रचना में वह स्थिति और क्षमता निष्पत्न कर दी हे 
कि उसमें अत्रन्ध का आ्राभास सा मिलता है। 
सूरसागर-- 

सूरसागर में भागवत के प्रथम स्कंध के प्रथम, द्वितीय, तृतीय, चत॒थ, पंचम, 
घष्ठ और सप्तम अ्रध्याय की कथाएँ त्िज्ञकुल नहीं हैं! इसके 

प्रथम स्कन््ध पश्चात् श्राठवें, नवें, दसवें, तेरहवें, पन्द्वहवें, सम्रहवें और 
अठारहवें श्रध्याय की कथाएँ सूरसागर में क्रमशः 'श्रीभमगवान् 

परीक्षित गर्भ रक्षा,' जन्म वर्ण न, “भीष्मोपदेश युधिष्ठिर प्रति वर्णन, “भीष्म 
देह त्याग वर्णन,” भगवान् को द्वारका गमन वर्णन,” 'विदुर को उपदेश राजा 

धृतराष्ट्र गांधारी प्रति,” गमन,? 'राजा युधिष्ठिर को वैराग्य वर्णन,” 'हरिवियोग 
पांडवन को उत्तर गवन वर्णन,” 'परीक्षित राजा को कलियुग दंड,' ऋषि शाप 
वर्णन' शीर्षक के श्रन्तर्गंत मिलती है। भागवत के अध्याय १९, १४ और १६ की 
कथाएँ क्रमशः --भ्रीमगवान् परीक्षित गर्भ रक्षा, जन्म वर्णन,”, 'इरिवियोग 
पॉडवन को उत्तर गवन वर्णन,” और 'परीद्धित राजा को कलियुगदंड” के प्रकरणों 
में सन्निद्दित है । अ्रध्याय ११ और १६ के प्रकरण चूरसागर में नहीं हैं। मागवत 
द्वितीय स्कन्ध के प्रथम श्रध्याय में जिस राजा खट्वांग का वर्णन हे सूरसागर में 
उसका वर्णन प्रथम स्कंघ के ही अन्त में कर दिया गया है। भागवत में इस कथा 
की फेवल संकेत-सूचना है, सूरसागर सें संक्षेपतः पूर्ण विवरण है। 

भागवत द्वितीय स्कंघ के प्रथम अध्याय में शुकदेवजी ने राजा परीक्षित को 
वैराग्य का निरूपण किया है, जो कहीं बढ़कर चूरसागर-प्रथम स्कन्घ में, १७० से 
२१६ तक, विस्तारपूर्वक 'परीक्षित का मन के प्रत्ति,' चित्त बुद्धि संवाद, मिन- 
बुद्धि का संवाद, एवं 'मन-प्रचोध' शीर्षकों में वर्णित मिलता है| इनमें संसार 
के मिथ्यात्व, काम, कोष, लोम, मोह आदि की घातकता तथा भगवद्भक्ति को 
घारभूतता का विशद् वर्णन है। मन-प्रतोध के अन्तर्गत ही भगवान् के ध्यान 
फरने योग्य रूप का नख-शिख-वर्णन है जो भागवंत द्वितीय स्कंघ के दूतरे अ्रध्याय 
फा विपय दे | 

सूरसागर प्रथम स्क॑प के इतर प्रकरण स्पष्टया भागवत के विषय नहीं 
हैं। यरसागर की कथा सागवत की कथा से पूर्व की सूचना देती है जो भगवान् 
कृष्ण के दुतकर्म से प्रारम्भ होती हैे। कथा के इस अंश का श्राघार मद्यामारत है । 
शेप अकरय मौलिक हैं । 

सूरसागर के इस सफंघ में शष: पद हैं। इन्द्तीं में भागवत के दस 
अध्यायों में से कुछु फा विषय अदह[ण कर लिया जाता है। कुछ पदों का 
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द्वितीय स्कन्ध॒ विषय कविकल्पना प्रयूत है। 'विराद, रूप वर्शन,' “नारद 
ब्रह्म संवाद वर्णन,” “चतुर्विशति अवतार वर्णन,” द्मा 

उत्पत्ति चठुः श्लोक प्रति वर्णन, और “चतुःश्लोकी श्रीमुल वाक्य वर्णुन-- 
ये प्रकरण भागवत के आधार पर लिखे गये हैं । 

भागवत द्वितीय स्कंध के पहले, चौथे, पाँचवें, सातवें, और नवें श्रध्याय 
सूरसागर के उक्त प्रकरणों का क्रमशः आधार हैं, भागवत के दूसरे, तीसरे, छठे, 
आठवें, और दसवे अ्रध्याय के प्रकरण सूरसागर में नहीं हैं। 'श्रनन््य भक्ति- 
महिमा-वर्णुन,” 'नाम-मद्दिमा-वर्णन,” “हरि-विमुख-निन्दा-वर्णुन,” 'सत्संग-महिमा- 
वर्णन,” 'भक्ति-साधन-वर्णन, 'आत्म-शञान वर्णन', और “श्रारती! सूर की मौलिक 
सम्पत्ति हैं। 

भागवत के कुछ विषय सूरसागर में संक्षिप्त कर लिये गये हैं। भागवत द्वितीय 
स्कंघ के प्रथम श्रध्याय में विराद् का विशद वर्णन है, श्लोक २४ से ३७ तक 
'विराद' रूप का ही निरूपण है, किन्तु सूरसागर द्वितीय स्कंघ के छत्तीसववें पद सें 
केवल दो पंक्तियों में ही विराट का वर्णन कर दिया गया है | इसी प्रकार सूरसागर 
'द्वतीय स्कंघ के छुत्तीसर्वें पद में ही सृष्टि और चौब्रीस अवतारों का वर्णन कर 
दिया जाता है, जब कि भागवत में पहली कथा के लिए पाँचवोँ अध्याय और 
दूसरी के लिए सातवों श्रध्याय दिया गया है | 

सूर ने इस स्कंध को भी बहुत संज्िस कर दिया है। इसका कलेवर फेवल 
१८ पदों से निर्मित है । इसके विपरीत भागवत के तृतीय 

तृतीय स्कन््ध रुक्ंघ में तेंतीस अध्याय हैं। भागवत के केवल १३, १४, 
१५, १६, १७, (१०, १६, २१, २३, २४, २४, रे्, ३१ 

और ३३वे अध्याय को सूरसागर में सक्षेपतः अहण किया गया है। अट्ठाईसवें 
अध्याय में से केवल 'क्ृष्ण-रूप का ध्यान लिया गया है। इस स्कंध के अ्रन्य 
अध्यायों को सूरसागर में कोई स्थान नहीं दिया गया । 

साख्य, योग, पुरुष, प्रकृति के जो प्रकरण भागवत के इस स्कंघ में मिलते हैं 
सूरसागर में उनकी अवहेलना करदी गई है। सूर ने तृतीय स्कंघ के अन्त में 
''कपिलदेव साख्य जो गायो, सो राजा मैं तुम्हें सुनाया” लिखकर साख्य के 
वर्णुन का आभास दिया है। साख्य का यहाँ केवल नाम है, वर्णन नहीं । 

इस स्कन्ध के अन्तर्गत सू३ ने भागवत के पहले, दसवें, ग्यारहर्व, बारहवें, 
तेरहवे, तेईसर्वे, चौबीसवें, छुब्बीसवे, सत्ताईसवे, अद्वाईसर्वे, 

चतुर्थ स्कन््ध तीठवें और इकत्तीसवें श्रध्याय के प्रकरणों की श्रवहेलना 
करदी है और छुठे, सातवें, सोलहवे, सचहवें, श्रठारहरवें, 
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उन्नीस॑वें, बीसवें, इक्कीसबें 'और बाईसवें श्रध्याय के प्रकरणों का संकेतोल्लेख 
कर दिया 'है। शेष अध्यायों' का विषय सूरसागर में ( भागवत के समान 
सविस्तर तो नहीं ) सरल रीति से प्रतिपादित किया गया है। 'पुरंजनोपाख्यान 
का तात्पय,' जो भागवत में उन्तीसर्वे श्रध्याय का विषय है, 'सूरसागर में 
विस्तीणं हो गया है । 

सूरसागर चतुर्थ स्कन्ध के तीसरे और चौथे' पद में “यज्ञपुरुष श्रवतार' का 
विशद् वर्णन है । पॉचवें पद में अथ सक्तिप्त यशपुरुष अवतार कथा" शीर्षक 
देकर वही प्रसंग दुहररा दिया गया है। इसी प्रकार आठवें पद में अभ्रूववर देन 
अवतार वर्णन' है| वही नवें पद में संक्षेप में दुहरा दिया गया है। 

इस स्कन्ध में भागवत के पहले, दूसरे, तीसरे, बारहवें, तेरहवें, चौदहवें; 
; पन््द्रहरवें और सोलवें से छुब्बीसवें अ्रध्याय तक के प्रकरंण छोड़ 

पंचम स्कन्ध॒ दिये गये हैं। श्रवशिष्ट अध्यायों का विषय भी संक्षेप में ही 
( ग्रहण किया गया है । 

'इस स्कन्ध में अ्रजामिलोद्धार' और “बृत्रासुर' की कथाएँ हैं। इसमें चित्रकेतु 
राजा का उपाख्यान भी सम्मिलित है। अजामिल का 

षष्ठ स्कन््ध॒ उपाख्यान भागवत के पहले और दूसरे अध्याय पर श्राश्रित 
है तथा वृत्रासुरवध का आधार भागवत का सातवाँ श्रध्याय, 

तथा नवें से पन्द्र॒इ्वें तक के अध्याय हैं। गुरु महिमा का वर्णन, जो भागवतं के 
इस स्कन्ध में ब्रिलकुल नहों है, सूरदात ने इसी में सम्मिलित कर दिया है। 
वर्णन मौलिक है | 

' ज्रत्रासुर की उत्पत्ति और “दधीचि क्रूषि 'का देह-त्याग'-इन प्रकरणों में 
सूरसागर और भागवत में अन्तर है। सूर के लेखानुसार 'पुत्रशोक से संतप्त' 
तथा क्र रू होकर त्वश ने अपनी एक जटा उखाड़ ली जिससे जृत्नासुरें की उत्पत्ति 
हुई ” किन्तु भागवत के अनुसार यश समाप्त होने पर, अ्रन्वाहायें पंचन नामक 
अभि (दक्षियाप्ि) से एक बढ़ा दैत्य प्रकट हुआ | 

इसी प्रकार दधीचि' ऋषि के देह-त्याग के विषय में भांगवत में लिखा है 
कि “जब वे भगवान् से अत्यन्त युक्त होकर स्थित' हो गए तो उन्हें इस बात का 
पता भी न चला कि शरीर 'है या नहीं | हे परीक्षित, भगवान् की शक्ति पाकर 
इन्द्र का चल-पौरुष उन्नति की सीमा पर पहुँच गया | अब विश्वकर्मा ने दधीचि 
ऋषि की हड्डियों से चजञ्ज बनाकर उन्हें दे दिया |” किन्तु सूरसागर में ऋषि 

१---सूरसागर, पु० ७० प० १-२ २--भाग० $.६.१२ 
३--भाग० ६.१०,१२.१३ गीताग्रेस द्वारा अनूदित 
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थोग-द्वारा शरीर परित्याग करते हैं| गो-द्वारा चटवा कर उनके शरीर की त्वचां 
उपाड़ी जाती है और इन्द्र उनके हाड़ से वच्न बना लेते हैं।”* 

सप्तम स्कन्ध में तीन प्रकरण मिलते हैं--“नुसिंहरूप अवतार वर्णन, “भी 
भगवान्-शिव-सहाय वर्णन! तथा 'नारद-उत्पत्ति कथावर्णन!। 

सप्तम स्कन्ध॒ इनमें से पहला प्रकरण भागवत में सप्तम स्कन्ध के अध्याय 

२ से €£ तक चलता है। दसवें अध्याय में प्रह्मद के राज्या- 
मिषेक तथा त्रिंपुरदहन की कथा को ही सूरसागर में 'शरीमगवान् शिवसहाय वर्णन 
के नाम से लिखा गया है। 'नारद-उत्पत्तिकथा-वर्शन', यह प्रसंग भागवत के 
सप्तम स्कन्घ का नहीं है। यह भागवत प्रथम स्कन्व के पॉचवे और छुटठें अध्याय 
का विषय है, जिसे सूरसागर में सप्तम स्कन्ध के अन्त में स्थान मिला है । 

इस स्कन्ध में भी सूरदास ने वर्णाश्रम धरम के लम्बे प्रसंगों को छोड़कर केवल 
भगवत्-कथा के सूत्र का निर्वाह किया है । 

सूरसागर में इस स्कन््ध का भ्रीगणेश 'गजमोचन' से होता है जो' भागवत 
अ्रष्टम स्कनन््ध के द्वितीय अध्याय से प्रारंभ होता है । भागवत 

अष्टम स्कनध के प्रथम अध्याय में मन्वन्तरों का वर्णन है जिसकी सूरसागंर 
में छोड़ दिया गया है । गनमोचन का अ्करण भागवत में 

दूसरे से चौथे अध्याय तक चलता है| भागवत के ५ वें से €वें श्रध्याय तक की 
सामग्री सूरसागर में 'कूर्माबतार', समुद्र मंथन” और “अमृतवितरण' के अन्तर्गत 
मिल जाती है। देवासुरसंग्राम, जो भागवत के दसवे और ग्यारहवें अध्याय का 
विषय है, सूरदास ने छोड़ दिया है। सूरसागर का 'मोहनी-रूप” वर्णन भागवत्त 
के बारहवें अध्याय का संक्षेपमात्र है। भागवत में तेरहवें और चोदहवें अध्याय 
में मन्वन्तरों और मनु आदि के कर्मो' का वर्णन है, जिनका सूरसागर के अष्टम 
स्कन्घ में सर्वथा अ्रमाव है। भागवत में पन्द्रह्वें से इक्कीसवें अध्याय तक वामना- 
वतार और बलि की कथा है, जिसका सूरसागर में केवल संक्षिप्त रूप मिलता है। 
भागवत के २२ और रशव अध्याय सूरसागर में लुप्त हैं। सूरसागर का मत्स्यावतार 
वर्णन मागवत के चौबीसर्वे श्रध्याय का संक्षेप हे। इसी स्कन्ध के दसवें पद में 
सुंद” और “उपसुंद! असुरों का वर्णन हे। वह भागवत में श्रलम्य है | इसका 
आधार महाभारत ( आदि पवे ) की 'सुन्द-उपसुन्दों की कथा है। श्रन्तर केवल 
इतना है कि महाभारत की 'तिलोत्तमा' 'जिसे विश्वकर्मा ने ब्रह्मा के आदेश से 
संसार के श्रेष्ठ रत्नों का तिल-तिल भर अंश लेकर बनाया था और जिसके 
निमित्त दोनों अ्रसुरों में युद्ध होता है, सूरसागर में “भगवती” कह्दी गई है। 

१--सूरसागर पु० ७०, पं० ११-१२ 
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में मिलती है ; अन्यत्र फवि प्रतिभा के सामने विषय-क्षेत्र सीमित ही रहा है। 
काव्योन्मेष और भाव प्रसार के लिए, उसे पर्याप्त स्वतंत्रता नहीं मिल सकी | 
अन्नम्राशन, कनछेदन आदि वर्ण नों से उन उंस्कारों की पूर्ति की गई है जिनका 
भागवत में, अमाव है, किन्ठु जिनका आर्य -संस्कृति से कवि के समय तक संबंध 
रहता चला आया है। “चक्ई भौरा' खेल का भागवत में कोई प्रसंग नहीं. 
आया । समवतः ये सूर-समय के भी प्रचलित खेल रहे होंगे | 

सधा-कष्ण-विवाह! का भागवत में प्रसंग नहीं है| विवाह तो अलग रहा, 
राधा का उसमें नाम तक नहीं है। हाँ, एक सखी का, जो कृष्ण को अधिक 
प्रिय! थी, उल्लेख अवश्य मिलता है । संस्कृत के जिन ग्रन्थों में राधा का 
वर्णन है उनमें “नारद पंचरात्रम्,' गर्ण संहिता, “गीत गोविंद! और "“ब्रह्म- 
वैव्त पुराण! मुख्य हैं। हरिवंश पुराण में भी राधा की कथा आई है। नारद 
पंचरात्रमु, गर्ग संहिता और ब्रह्मवैवर्त पुराण में राधा के माहात्म्य का वर्णन 
कृष्ण की परम शक्ति के रूप में किया गया है, जो जन, पालन और संहार 
करती है] गये संहितारे और ब्रह्मवैव्त पुराण! में राधा और कृष्ण के विवाह 
का भी प्रसंग आया है। गीत गोविंद में राधा-कुष्ण दंपति-संबंध से विभूषित 
किये गये हैं| वहाँ उनके विरदद, राधा का मान, दूती-संदेश, तथा उभय-रति- 
केलि एवं छुरतांत का विशद् चित्रण किया गया है, किन्तु विवाह का उसमें कोई 
संक्रेत नहीं मिलता | 

यह माना जा सकता है कि राधा कृष्ण का विवाह लिखने की प्रेरणा सूर 
को गर्ग संहिता और ब्रह्मवैवर्त पुराण से मिली थी, परन्तु प्रश्न उठ सकता है 
कि क्या ये दोनों ग्रंथ सूरसागर से प्राचीन भी हैं या नहीं ! प्राचीन होने पर ही 
सूरसागर पर इनकी छाया संभव हो सकती हैं। इस संबंध में गर्गंतहिता के विषय 
में प्रमाणों का अभाव है| 

ब्रह्मवैवर्त पुराण की प्राचीनता प्रमाणित है। विष्णपु राग; भागवत पुराण 
और वायुपुराण में दी हुईं पुराणों की तालिका में ब्रह्मवैव्त का भी नाम है। 
विष्ण पुराण रामानुज के समय में भी था। वेदान्त सूत्रों पर टीका लिखते 

१-भाग० १०-३०-२८ “अनयाउडराघितो बून भगवान हरिरीश्वरः”? 
२--गयय संहिता गोलोक खंड, अध्याय १६ 
३--अह्मवैवर्त पुराण, कृष्ण जन्म खंड, श्रध्याय १५ 
४--गीतगोविंद, पंचम सर्ग प्रत्रन्ध ११ 
घ--विषृतु पुराण ३-६ ६-माग ० १२.१३. ३-६ 
७--वायु पुराण १०४-१ 
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समय उन्होंने बहुधा विंध्णु पुराण! में से ही उदाहरण दिये हैं। भागवत पुराण 
तो निस्तन्देह सुर से पहले का है। बाणभट्ट ने 'हर्षचरित” में वायुपुराणरे पढने 

“का उल्लेख किया है। इससे प्रमाणतः कहा जा सकता है कि बह्वैवर्त पुराण 
सूरदास के समय में अवश्य प्रसिद्ध था। । 

ब्रह्मनैवर्त पुसण में राधा-कृष्ण के विवाह का एक विस्तृत विवरण दिया 
हुआ है। विवाह का ज्ञान राधा के किसी संबंधी अथवा अन्य किसी व्यक्ति को 
नहीं है। केवल ब्रह्मा और नारद ही, जिनके हाथों विवाह संस्कार हुआ है, 
इसके साक्ली हैं। विवाह-मंडप भांडीर वन के लता निकुंज में रचा जाता है, 
किन्तु सूरसागर में राधा-कृष्ण का विवाह यमुना-पुलिन पर होता है। इसके 
लिए राधा एक वर्ष तक तप करती हैं। फलतः देवी का वर प्रास होता है। 
एक दिन सखियाँ राधा को चोरी से बुला लाती हैं और रासकेलि में ही एक 
पुष्प-मंडप की रचना कर दी जाती है। कृष्ण अपनी मधुर बंशी बजाकर सब 
गोपियों को बुला लेते हैं। पारिग्रहण के साथ-साथ भाँवरे पड़ने लगती हैं। 
गोपियाँ मांगलिक गीत और गालियाँ गाती है। महोत्सव को सुरनारियों आकाश 
से देखती हैं और पुष्प-व्ृष्टि करती हैं। सनकादि, नारद, ब्रह्मा और शिव भी 
इसकी सूचना पाते हैं। देव लोग दुंढुभि, सूदग आदि हइर्ष-वाद्य बजाते हैं। 
लोक में समाचार श्रन्यत्र नहीं फैलता | रास ही इसकी परिधि है | 

सूर के 'मान वर्णन में गीतगोविंद को छाया है। इसका प्रस्कृटित रूप 
राधा का बढ़ा मान वर्णन! में मिलता है। गीतगोविंद के अनुरूप यहाँ भी 
राधा को मनाने के लिए. दूती का उपयोग किया जाता है। कृष्ण 'स्वयं-दूतिका' 
के रूप में यहाँ ( सूरसागर में ) भी जाते हैं, किन्तु वेष बदल कर--दूती-वेष 
में। राधा उन्हें" पहचान लेती हैं और भेद खुल जाता है। गीतगोर्विंद में 
दूतियों की संख्या नहीं दी। सूरसागर में कृष्ण की तीन दूतियाँ हैं। राघा की 
कोई दूती दिखाई नहीं पड़ती । गीतगोविंद में दुती राधा और कृष्ण दोनों 
का विरह-वर्णन करती है, जिससे प्रिय-प्रिया के छदय पर भारी प्रमाव पड़ता 
है, किन्तु सूर ने इस प्रसंग में राधा का विरह भुला-ता दिया है। राधागमन 
की सूचना पाकर कृष्ण का छुटपटा जाना तथा राधा का वासकसज/-रूप में स्थित 
होना--ये वर्णन ग्रीतगेविंद के अनुकरण में लिखे गये हैं | सुरति और 
सुरतांत का निरूपण भी उसी प्रकार का है, किन्तु यहाँ उनके वाह्मरंग में 
पह 'नि्वार' और “चमक' नहीं आ संकी है जो गीतगोरविंद में मिलती है 

८--विटरनिज : हिस्ट्री आव इंडियन लिटरेचर, प्रथम भाग, पु० ५४४० 
६--विंटरनिज : हिस्ट्री आव इंडियन लिटरेचर, भाग १, पृ० ५२६ 
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इस स्कन्ध में भागवत में चौबीस अध्याय हैं, जिनमें से केवल तेरद अध्यायों 
का संक्षिप्त विवरण सूरसागर में मिलता है। “ राजा पुरूरवा 

नवय स्कन्ध को वैराग्य वर्णन ” मागवत के चौदहवें अध्याय से, “व्यवन 
ऋषि कथा वर्णन! तीसरे अध्याय से, 'हइलघर विवाह वरशुन 

तीसरे अध्याय ( श्लोक २७-३६ ) से, 'राजा अम्बरीष की कथा? चौथे और पाँचवें 
अध्याय से, सौभरि ऋषि का वर्णन! छुठे अध्याय से, “श्री गंगा भुवलोक आगमन 
वर्णन! नवे अध्याय से, परशुराम अवतार वर्णन! पन्द्रइवें अध्याय से, भी रामकथा 
दसवें और ग्यारहवें अध्याय से, 'राजा नहुष राज्य प्राप्ति), 'इन्द्राणी चाह, 
प्रह्मा-शाप से सर्प-देह-पावन-वर्णन अठारहवें अध्याय से और 'दिवयानी-कृप- 
निपातन', 'राजा ययाति पापि ग्रह', 'शुक्रशाप', 'राजपुत्र यौवन-भोग' विराग्य', 
मोक्ष-प्राप्ति वर्णन अठारें और उन्नीसवें अध्याय से लिये गए, हैं। राजा नहुष , 
की राज्य प्राप्ति, इन्द्राणी चाह, ब्रह्मा-शाप ते सर्पदेह-पावनन्वर्णन! महाभारत के 
उद्योग पव॑ के अध्याय २२० और २३१ के आधार पर वर्णित हैं। इनका जो 
स्वरूप सूरसागर में है वही महाभारत में है, भागवत में नहीं हे | (इन्द्र दुराचार , 
“इन्द्र अहिल्या प्रति गौतम शाप वर्णन, यह प्रसंग भागवत सें नहीं है। इसका 
वर्णन वाल्मीकि रामायण ( ब्रालकांड 'अहिल्योद्धार )' के आधार पर है | 

“ओर गंगा प्रिष्णु पादोदक की स्तुति! तथा 'कच संजीवनी विद्याहिद शुक्र गेह 
गवन, दिवयानी लोभावन, परस्पर शाप वर्णन का भागवत में कोई उल्लेख 
नहीं है । भागवत में रामायणी कथा प्रधानतः दसवें अध्याय में ही समाप्त हो जाती 
है, उत्तराद्य का बहुत थोड़ा अंश ग्यारहवें अध्याय में वर्णित मिलता हे। दोनों 
अध्याय बहुत छोटे-छोटे हैं। कथासूत्र अति संक्षेप में सूक्ष्म तंत॒ुवत् चलता है, 
किन्तु सूरसागर में यह कथा कई गुने विस्तार से वर्णन की गई है | 

सूरसागर में अ्रहिल्योद्धार राम-वन-मगन के समय होता है। वाल्मीकि 
रामायण में, विश्वामित्र सहित राम लक्ष्मण के मिथिला पहुँचने पर, मिथिल्ेश 
के उपवन में यह घटना घटती द्े। अध्यात्म रामायण में घनुष्र यज्ञ में जाते समय 
मार्ग में यह घटना विघटित होती है। कदाचित् अन्यत्र भो 'अहिल्योद्धार' का यह 
अवसर कहीं नहीं दीख पड़ता | सूर की इस सूक का आधार निश्चय रूप से नहीं 
बतलाया जा सकता | 

यह स्कन्घ सूरसागर का प्राण है। भागवत में इसका प्रसार ६० अध्यायों में 
है । पूर्वाद् और उच्तराद्धं इसके दो विशाल अ्रंग हैं। 

दशम स्कन्ध सूरसागर का दशम स्कन्ध भी बहुत विशालकाय हैं और 
भागवत के अनुरूप अद्ध दय में विमक्त हे। सूरखंगर-दशम- 

स्कन्ध-उत्ताराद्ध की लगमग सब्र कथाएँ. भागवत-दशम-सत्कन्घ-उत्तराद की कथाश्रों 
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से मिलती हैं | केवल भागवत के ६० वें श्रध्याय का, जिसमें 'भगवान श्रीकृष्ण 
का लीला विहार! एवं द्वारकापुरी की सप्तद्धि का वर्णन है, सूरसागर में विलोप 
है । इसके अतिरिक्त सूर ने दशम-स्कन्ध-उत्तराद्य में श्रीकृष्ण द्वारकागमन हेतु 
पंथी प्रति अजनारी वचन वर्णन और 'सखीवचन राधिका प्रति शकुन विचार 
ये दो प्रकरण अपनी ओर से जोड़ दिये हैं। 

सूरसागर पूर्वाद्ध में भी भागवत की प्रायः समी कथाएँ आ गई हैं। इनके 
अतिरिक्त (१) छठी व्यवहार, (२) श्रन्नप्राशन लीला वर्णन, ( ३) कन- 
छेदन लीला वर्णन, ( ४) घुठुरवनि चलिबों वर्णन, (५) पांयन चलन समय 
वर्णन, (६ ) 'बालवेष वर्णन”, (७) “चन्द्र-प्रस्ताव वर्णन,” (८) 'कलेवा 

“ भोजन समय वर्णन, (६ ) 'खेलन-समय-वर्णन”, ( १० ) “ब्राह्मण को प्रस्ताव 
वर्णन, (११ ) चकई भौंरा खेलन समय-वर्णंन', ( १२ ) श्रीराधा कृष्णजी 
का प्रथम मिलाप वर्णन, (१३ ) 'सुल्ल विलास वर्णन, ( १४) शह-गवन 
वर्णन,' (१४) 'भ्रीराधिकाजी को यशोदा शह गवन वर्णन,' (१६) “भी 
श्याम - राधा - खेलन - समय वर्णन,', (१७ ) भ्रीराधा णह गवन वर्णन, 
( १८ ) 'कंस कमल का फूल मेंगाये वर्णन,” ( १६) "श्री राधा यशोदा के णह 
श्राई वर्णन', ( २० ) 'पनघट प्रस्ताव वर्णन', (२१) “दान लीला वर्णन, 
(२२ ) दान लीला दूसरी वर्णन', ( २३) 'भ्रीष्म लीला सल्चिन सहित यमुना 
विहार वर्णन, (२४) “अनुराग समय के पद वर्णन, (२५) 'अंखिया 
समय के पद् वर्णुन,, (२६ ) “श्रीकृष्ण विवाह वर्णुन,/ (२७ ) 'भ्री राधिकाजी 
का मान वर्णन, ( रझ् ) खंडिता समय वर्णन, (२६) आओ राधाजी का 
मान वर्णन, ( ३० ) बढ़ी मानलीला वर्णन, ( ३१) 'हिंडोल लीला वर्णन 
( ३२ ) बसंत व होरी लीला वर्णन, (३३) नंद तज आगमन यशोदा 
वचन नंद प्रति वणन, ( ३४ ) “नंद वचन यशोदा प्रति वर्णन,” ( ३५४ ) 'यशोदा 
वचन नंद् प्रति वर्णन, ( ३६ ) 'त्रज लोग वचन वर्णन, ( ३७ ) ग्वाल वचन 
वर्णन, (१८) 'श्याम रंग की तरक वदति वर्णन, (३६ ) “नंद यशोदा 
वचन परस्पर वर्णन, (४० ) 'पंथी वाक्य देवकी प्रति वर्णन,” (४१) 'नैन 
प्रस्थांच वर्णन, (४२ ) स्वप्न दर्शन वर्णन,” (४३ ) 'पावस समय वर्णन 
--ये वर्णन भागवत में नहीं मिलते, किन्तु सूरसागर में ये प्रकरण न केवल 
मौलिकता लेकर ही अवतीर्ण हुए हैं, अपित बढ़े मनोहर मी बन पड़े हैं। 
४, ५, ६ और ६ वें प्रकरण की सामग्री भागवत दशम स्कंघ के ८, ११ और 
१२वें श्रध्याय में अ्रति संक्षित रूप में मिलती है | 

उपयुक्त गणनागत प्रकरणों का,श्रेय, केवल एक दो को छोड़कर, सूर की 
मौलिक प्रतिभा को प्राप्त हुआ है | कवित्व की ददयग्राहिणी छुटा इन्दीं प्रकरणों 

सा मीलकन न् नि 

बा मई ५ व है 
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में मिलती है ; अन्यत्र कवि प्रतिमा के सामने विषय-क्षेत्र सीमित ही रहा है। 
काव्योस्मेष और भाव प्रसार के लिए उसे पर्याप्त” स्वतंत्रता चहीं मिल सकी । 
अन्नप्नाशन, कनछेदन आदि वर्णनों से उन संस्कारों, की पूर्ति की गई हे जिनका 
भागवत में अमाव है, किन्तु जिनका आर्य-संस्कृति से कवि के समय तक संत्रंध 
रहता चला आया हे। चक्र भौरा' खेल का भागवत में कोई प्रसंग नहीं 
आया | संभवतः ये सूर-समय के भी प्रचलित खेल रहे होंगे। 

सधा-कृष्ण-विवाह! का भागवत में प्रसंग नहीं है। विवाह तो अलग रहा, 
राधा का उसमें नाम तक नहीं है। हाँ, एक सखी का, जो कृष्ण को अधिक 
प्रिय! थी, उल्लेख अवश्य मिलता है । संस्कृत के जिन ग्रन्थों में राधा का 
वर्णन है उनसे “नारद पंचरात्रम्, “गर्ग संहिता, “गीत गोविंद और "ब्रह्म 
वैवत पुराण! मुख्य हैं। हरिवंश पुराण में भी राधा की कथा आई है। नारद 
पंचररात्रम:, गर्ग संहिता और ब्रह्मवैवर्त पुराण में राधा के माहात्म्य का वर्णन 
कृष्ण की परम शक्ति के रूप में किया गया है, जो, खनन, पालन और संहार 
करती है। गर्ग संहितारे और ब्रह्मवैवर्त पुराण! में राधा और कृष्ण के विवाह 
का भी प्रसंग आया है। गीत गोविंद" में शघा-कृष्ण दंपति-संबंध से विभूषित 
किये गये हैं। वहाँ उनके विरदद, राधा का मान, दूती-संदेश, तथा उभय-रति- 
केलि एवं सुरतांत का विशद् चित्रण किया गया है, किन्तु विवाह का उससें कोई 
संक्रेत नहीं मिलता | 

यह माना जा सकता है कि राधा कृष्ण का विवाह लिखने की प्रेरणा सूर 
को गये संहिता और ब्रह्मवैवर्त पुराण से मिली थी, परन्तु प्रश्न उठ सकता है 
कि कया ये दोनों ग्रंथ सूरसागर से प्राचीन भी हैं या नहीं ! प्राचीन होने पर ही 
सूरसागर पर इनकी छाया संभव हो सकती हैं। इस संबंध में गर्गंहिता के विषय 
में प्रमाणों का अभाव है। 

ब्रह्मवैवर्ते पुराण की प्राचीनता प्रमाणित है। विष्णुपु राण, मागवत पुराण 
और वायुपुराण में दी हुईं पुराणों की तालिका में ब्रह्मवैव्त का भी नाम है। 
विष्ण पुराण रामानुज के समय में भी था। वेदान्त सूत्रों पर टीका लिखते 

१--भाग० १०-३०-२८ “अनयाडराधितो बून भगवान् हरिरीश्वरः” 
२--गरये संहिता गोलोक खंड, अध्याय १६ 
३--अक्नवैवर्त पुराण, कृष्ण जन्म खंड, श्रध्याय १५ 
४--गीतगोविंद, पंचम सर्ग प्रबन्ध ११ 
प--विषूएु पुराण ३-६ ६-माग० १२-१३. ३-६ 
७--वायु पुराण १०४-१ 
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समय उन्होंने बहुधा विष्णु पुराण' में से ही उदाहरण दिये हैं। भागवत पुराण 
तो निस्सन्देह सूर से पहले का है। बाणभट्ट ने 'हर्षचरित में वायुपुराणे पढ़ने 

'का उल्लेख किया है। इससे प्रमाणतः कहा जा सकता है कि ब्रह्मवैवर्त पुराण 
सूरदास के समय में अवश्य प्रत्तिद्ध था | 

ब्रह्मवैवर्त पुरण में राधा-ऊंष्ण के विवाह का एक विस्तृत विवरण दिया 
हुआ है। विवाह का शान राधा के किसी संबंधी अ्रथवा अन्य किसी व्यक्ति को 
नहीं है। केवल ब्रह्मा और नारद ही, जिनके हाथों विवाह संस्कार हुआ है, 
इसके साह्ी हैं। विवाह-मंडप भांडीर वन के लता निकुंज में रचा जाता है, 

किन्तु सूरसागर में राधा-कृष्ण का विवाह यमुना-पुलिन पर होता है। इसके 
लिए राघा एक वर्ष तक तप करती हैं। फलतः देवी का वर प्रात होता है| 

एक दिन सखियाँ राधा को चोरी से बुला लाती हैं और रासकेलि में ही एक 

पुष्प-मंडप 'की र्वना कर दी जाती है। कृष्ण अपनी मधुर बंशी बजाकर सब्र 
गोपियों को बुला लेते हैं। पाणिग्रहण के साथ-साथ भाँवरे पड़ने लगती हें। 
गोपियाँ मांगलिक गीत और गालियाँ गाती है । महोत्सव को सुरनारियाँ आकाश 

से देखती हैं और पुष्प-इृष्टि करती हैं। सनकादि, नारद, ब्रह्मा और शिव भी 
इसकी सूचना पातै हैं। देव लोग दुंढुमि, मदग आदि ह्ष-वाद्य बनाते हैं। 
लोक में समाचार श्रन्यत्र नही फैलता | रास ही इसकी परिंवि है | 

सुर के 'मान वर्णन में गीतगोविंद की छाया है। इसका प्रस्फुटित रूप 
'राघा का बढ़ा मान वर्णन! में मिलता है। गीतगोविंद के अनुरूप यहाँ भी 
राधा को मनाने के लिए दूती का उपयोग किया जाता है। कृष्ण 'स्वयं-दूतिका' 
के रूप में यहां ( सूरसागर में ) भी जाते हैं, किन्तु वेष बदल कर--दूती-वेष 
में। राधा उन्हें* पहचान लेती हैं और मेद खुल जाता है। गीतगोविंद में 
दूतियों की संख्या नहीं दी। सूरसागर में कृष्ण की तीन दूतियाँ हैं। राधा की 
कोई दूती दिखाई नहीं पढ़ती गीतगोविंद में दुती राधा और कृष्ण दोनों 
का विरह-वर्णन करती है, जिससे प्रिय-प्रिया के छुृदय पर भारी प्रभाव पढ़ता 
है, किन्तु सूर ने इस प्रसंग में राधा का विरह झुला-सा दिया है। राधागमन 
को सूचना पाकर कृष्ण का छुटपटा जाना तथा राधा का वासकसजा-रूप में स्थित 

होना--ये वर्णन गरीतग्रेविंद के अनुकरण में लिखे गये हैं । सुरत और 
सुरतांत का निरूपश भी उसी प्रकार का है, किन्द यहाँ उनके वाह्यरंग में 
वह 'निश्वारं और “चमक नहीं आ सकी है जो गीतगोविंद में मिलती है ! 

८--विंटरनिज ५ हिस्ट्री आव इंडियन लिटरेचर, प्रथम भाग, पु० ५४४ 
६--विंटरनिज ४ हिस्ट्री आव इंडियन लिटरेचर, माग १, पृ० ४२६ 
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सरसागर के 'सुख विलास' और 'गह गवरन गीतगारविंद के प्रथम संग के 
प्रथम गीत* और सप्तम रु्गं--प्रतन्ध १६ के १० वें गीतरे से प्रभावित होकर 
लिखे गये प्रतीत होते हैं । 

'क्ृष्ण-बलराम का अक्रूर के साथ जाना “तथा! “नन्द का मथुरा से लौटकर 
आना पढ़कर 'रामवबनगमनम! और सुमन्तागमनम! का दृश्य सामने आ 
जाता है| ) 

सूरतागर के इस स्कंध में केवल ६ पद हैं जिनमें से प्रथम पाँच में “उद्धवजी 
। का बद्रिकाश्रम-गमन वर्णन! है, जो भागवत के २६ वें 

एकादश स्कंध (“अध्याय का विप्रय है और छुठे पद में हंस-रूप से सनकादि 
को दिये हुए, उपदेश का वर्णुन है, जो भागवत के तेरइवें 

अध्याय का विषय है| दोनों प्रकरणों, के क्रम में सूर ने उलट्फेर कर दिया है। 
भागवत के श्रन्य अध्यायों को सूर ने छोड़ दिया है। 

सर ने यह स्कंघ भी बहुत संक्षिप्त कर दिया हे। इसमें केवल 'बौद्धावतार 
- ' वर्णन, भविष्य कल्कि अवतार. वर्णन”, “राजा परीक्षित 

द्वादश स्कंध हरिपद प्राप्ति वर्शन' और “जनमेजय कथा वर्णन है। 
बौद्धावतार का वर्णन भागवत के बारहवें , स्कंध में नहीं है। 

इसका ,उल्लेख ११ वें स्कंध के चौथे अ्रध्याय के अन्त में मिलता है, जिसका 
स्वरूप सूर के ह्वाथों में कुछ परिवर्धित हो गया है। “भविष्य कल्कि श्रव्॒तार 
वर्णन भागवत के दूसरे अध्याय का विषय दे | राजा परीक्षित इरिपद प्राप्ति 
आऔर 'जनमेजय कथा वर्णन भागवत के छुठे अ्रध्याय के विषय हैं। स्कंघ के 
शेष अध्यायों की कथा सूंरसामर में लुप्त हैं | ; 

१--मेपैमेंदुरम्बर॑े वनभुवः श्यामास्तमाल्द्रु मै- 
मंक्त भीररयं त्वमेव तदिमं राघे ग्रह प्रापय | 
इत्थं नन्दनिदेशतश्चलितयीः प्रत्यध्वकंजद्रु मं 
राधामाघवयोज॑यन्ति यम्ुनाकूले रहः केलयः;॥ .* 

४. ५ * गीतगेरविंद 

२--प्रार्नीलनिचोलमच्युतमुर: संवीतपीताम्परम् | 
राधायाश्चकितं विलोक्य हसति स्वैरं सखीमंडले । 
नीडाचंचलमंचल॑ नयनयोराधाय (राधानने | 
स्वादुस्मेर्सुखो 5यमस्तु जगदानन्दाय नन्दात्मजः ॥ 

गीतगेाविंद 
लक 
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ननन््ददास का दशम स्कंध भागवत-दशम स्कंथ का अनुवाद है। जैसा कि 
नाम से सहसा सूचित होता है कि इसमें समस्त दशम स्कंघ 

दशम स्कंध के प्रकरण होंगे, यह बात नहीं है। इसमें. भागवत दशम 
( नन्ददासकृत ) स्केघ के केवल २६ अध्यायों की ही कथाएँ मिलती हैं। 

इसके साथ भागवत द्वितीय स्कंध के दशम अध्याय के 
प्रथम & इलोकों का भाव प्रस्तावना के रूप में जुड़ा हुआ है। उन ६ श्लोकों 
में भागवत के दश लक्षणों का विवरण है। नन्ददास ने, भाव अहण करते हुए 
भी, ६ ही लक्षण .माने हैं। नौ लक्षों से लक्षित को उन्होंने आश्रय" कहा 
है। भागवत के अनुसार “श्राश्रय” वह तत्व है जिसमें इस चराचर जगत् का 
आभास और निरोध, उत्पत्ति और प्रलय प्रकाशित होते हैं ।”, वही -पंख्म है। 

हक इसके अनन्तर, भागवत-दशम स्कंघ में भागवत के किस लक्षण का 
उद्घाटन है, इसकी सूचना दी गई हे | नन्ददासं ने इसमें 'निरोध” का निरूपण 
बतलाया है। निरोध की व्याख्या के विषय में भागवत और ननन््ददास के मत' 

तर है। “दुष्ट नपों के अबोध-हरण को बुध जन निरोध कहते हैं? ।” 
यह नन्ददास का मत है; किन्तु भागवत-मतानुसार “भगवान के योग निद्रा में 
शयन करने पर जीवों का अपनी-अपनी उपाधियों के साथ उनसें लीन हो जाना 
'निरोध”” कहलाता है | इसी प्रस्तावना में पंक्ति. ३६ से ४८ तक लक्षणों और 
उदाहरणों के साथ “निरोध'८ के भेद कहे गये हैं। निरोध-मेद भागवत का 
विषयू नहीं हे और न कोई एक ग्रन्थ इस विषय का आधार प्रतीत होता है। 
द्शम्त स्कंघ पूर्वा्ध के सम्पादक श्री कर्मंचन्द गुग्गलांनीः ने उक्त अन्य की 

भूमिका में यह बतलाया है कि नन्ददास ने अपने अन्थ में श्रोमदूभागवत्त के 
टीकाकारों के कुछ भावों का मी समावेश कर लिया हैं । उनके अनुसार 'दशम 
स्कध में ओधर 'स्वामी की 'भावाथे दीपिका,” श्रो मज्जीवगोस्वामी कृत विष्णव 
तोषिणी', और श्रीमद्वल्लभाचार्यक्रत 'सुबोधिनी! से भी कवि, ने सहायता ली 
है। ननन््द॒दास अपने अन्ध को पुंड्टिमार्गीय सभी उपसम्परदायों में समाहत कराना 
चाहते थे, इसी से उन्होंने इन आचार्यो' के भावों को अपनाया है| यह बतलाया 
गया है कि वल्लभाचार्यजी के अ्रनुसार श्रोमदुमागवत के-दशम स्कथ में 'निरोध 
का वन है तथा ओीधर स्वामी के मत से उसमें “आश्रय का वर्णन है। 
निरोध के शब्दाथे में भी दोनों आचार्यो' में मतभेद है। नन्द॒दांघ ने दोनों के 

१--दशम स्कन्घ, ननन््ददास पृ० १६७, पं० हेड * 

२--माग० २ १०. ७ पक कप, 

३--दशम स्कंघ ननन््ददास पु० १६७ पं० ३१ 

ड>--भाग ० २. १०५ ६ 
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! मतों का समावेश कर लिया है' [? नन्ददाय ने भी दोनों के मत को स्वीकार 

करते हुए दशम स्कंघ में * निरोध* का निरूपण ही माना है| 

पंक्ति ४८ के पश्चात् 'परीक्षित'ं नाम का कारण तथा परीक्षित और 
शुकदेवजी के योग्य श्रोता और वक्ता होने का वर्णन है। साठवीं पंक्ति से दशम 
स्कंघ की कथा प्रारम्म होती है। यहाँ से कवि की अनुवादमूलक प्रवृत्ति काम 
करने लगती है, किन्तु दशम स्कंघ को ऐकान्तिक अनुवाद नहीं कह्य जा सकता । 
भागवत्त से इसकी तुलना करने पर हम इस निष्कर्ष पर पहुँचते हैं कि इसमें 
(१) कह्दी-कहीं भार्गवत का शब्दानुवाद है, (२) कहीं-कह्दीं भावानुवाद है, (३) कहीं- 
कहीं भाव-परिवर्तन है, (४) कहीं-कहीं सौन्दर्योत्पादन के लिए संयोजनाएँ हैं, 
(५) कहीं-कह्दीं साम्प्रदायिक एवं भक्ति-भावनाओं के पोपण के लिए. संयोजनाएँ 
हैं, (६) कही-कहीं भाव प्रकाशन की सरलता के लिए उदाहरण-रूप संयोजनाएँ 
हैं, (७) कहदी-कहदीं दो घटनाश्रों या कथाओ्रों के सूत्र को संयुक्त करने के लिए 
संयोजनाएँ हैं, (८) कह्दी-कहीं काव्य-कला एवं बहुशता-प्रेरित संयोजनाएँ हैं, 
(६) कहीं-कहदीं समकालीन-प्रभाव-प्रेरित संयोजनाएँ हैं, (१०) कहीं कहीं अ्रवद्देल- 
नात्मक परित्याग है, (११) कही-कहो अ्रनुवाद में क्रम-मेद है, और (१२) कहीं- 
कहीं मावुकतावश अत्युक्ति का सन्निवेश कर दिया गया है | 

(१) ऊपर कट्दा जा छुका है कि दशम स्कंध में कवि' कौ प्रवृत्ति अनुवाद 
की श्रोर रह्दी है। अधिकांश स्थलों पर शब्दानुवाद में उसे पूर्ण सफलता मिली 
है। भागवत जैसे ग्रन्थ का शब्दानुवाद, जिसमें विद्वानों के पांडित्य की परीक्षा 
होती हे, हँसी-खेल नहीं है, किन्ठ ननन््ददाधकृत शब्दानुवाद स्पष्ट, चरल और 
सुगम है। शब्दों का चयन कवित्वपूर्ण और अन्थन ठोस है। कथाश के अतिरिक्त 
लीला श्रौर घाम के वर्णनों में भी कवि-प्रतिमा शब्दानुवाद की ओर ह्वी अधिक 
रही है । 

(२) भाषा की दुरूहता या पारिमाषिक शब्दों की संकी्णता के कारण भावों 
को उलभान से बचाने के लिए, अथवा पुनराजृत्ति के निवारण के लिए, अथवा 
शब्दानवाद से अविक चमत्कार लाने के लिए कद्दी-कहोँ भावानुवाद का आश्रय 
लिया गया है । उदाइरण के लिए नीचे लिखी पक्तियों को लीजिए:-- 

१--नन्ददास” की भूमिका, पु० १००, १०१ 

२--नन्ददासः दशम स्कंघ, पु० १६७, प८ ३५७ । 

दसये मधि जु निरोध बखान्यौ। 
दुए नृप दलन सब्र ही जान्यो। 



( ६७ ) 
निपट-निकट, संगम अ्गम, जिमि दर्पन में छाॉह। 
जद॒पि रहति आगे तदपि, मिले न भरि भरि बॉह [* 

और झ्रधार को भी देखियेः 
अग्नेयेथा दारवियोगयोगयोरदृष्तोडन्यन्न निमित्तमस्ति | 
एवं हि जन्तोरपि दुर्विभाव्य, शरीरसंयोगवियोगहेतुः”र 

दोनों में भाग्य की प्रबलता दिखलाई गई है। मूल में भाग्य को वाचक 
शब्द से प्रकट किया गया है, अनुवाद में ध्वनि से। मूल के “अग्नि दारू 
उदाहरण से भावानुवाद के “दर्पण छोद! में अधिक माव-लालित्य आगया है । 

“दशमस्कंघ' में वसुदेव की इस उक्ति को 
डर तौ तोहिं अठयें गर्म कौ, नहिं या कौ नहिं अ्रवर श्रम॑ कौ। 
हों तोहि दैहोँ सिंगरे तात, छुए कहत. यह तेरी गात।' 

भागवत में दी हुई उनकी इस उक्ति से मिलाइये, 
“न हास्यास्ते भयं सौम्य यद् वागाह शरीरिणी। 

; पुत्रान् समर्प॑यिष्येडस्या यतसते भयमुत्यितम् | 

मूल में ते भर्य' की पुनराइत्ति हुई है। नन््ददास ने इसमें से एक को 
निकाल कर “आवृत्ति' का निवारण किया है। इसके अतिरिक्त छुए कहत ग्रह 
तेरी गात! यह नन्ददास की मौलिक योजना है। इसका प्रयोग कंस का विश्वास 
पैदा करने के लिए. किया गया है। इससे मूल की अपेक्षा श्रनुवाद का भाव 
अधिक मेंजा हुआ और ललित प्रतीत होता है। . 

भाव सौन्दर्य के लिए किये हुए, मावान॒ुवाद का अन्य उदाहरण भी देखिये ! 
वस॒देव कृष्ण को गोकुल ले जा रहे-हैं। पजंन्य वर्षा - कर रहे हैं। शेष फर्णों द्वारा 
ऊंष्ण के ऊपर से जलधारों का निवारण कर रहे हैं। इस भाव को भागवत में. 
इस प्रकार व्यक्त किया है ४--« 

बबष पज्ैन्य उपाशुगर्नितः शेषोडन्वगाद् वारिनिवारयन् फणैः'” 
उड 7 

६--नन्ददास: दशम स्कंघ, अध्याय १ पं० १६२-६३ 
२--भाग० १० | १। ५४१ . 
३--ननन््ददासः दशम स्कंघ, अध्याय १, पं० १६६-७० 

४--माग० १६ | १। ५४ 

इ--भाग० १०। ३ । ४६ 

हि० सा० सं० ग्र००« ४६ हे 



( हैक )' 
इसी भाव को सौन्दर्थ का पुट देकर ननन््ददास ने इस प्रकार प्रकट किया है ! 

फुद्दी फून्न से परत सुदेस, ते सह्दि सकप्री ने सेवक सेस । 
प्रेम मगन्न सु गगन में आई, लगी फनन को छुत्र बनाइ ।' 

यहाँ भी 'शेष द्वारा श्रपने फणों से कृष्ण की छाया! करने का श्रर्थ अहय 
किया गया है; किस्तु ते सह्दि सक्यो ने सेवक सेसा और प्रेम मगन से भाव- 
सौन्दर्य मूल की श्रपेज्ञा अधिक बढ़ गया है। सेवक का भाव 'प्रेम' के मिलन से 
स्वर में सुगन्व का काम करता है। साथ ही सेवा और प्रेम की तत्परता से शिव 
आर विष के अवतार “श्रीकृष्ण” के सम्बन्ध पर भी प्रकाश पढ़ जाता दे । 

३--नन्द॒दास ने श्रनेक स्थलों पर भावों को परिवर्तित भी कर दिया है | 
उन स्थलों पर प्रधानतया कवि की सौन्दर्य-दचि ने ह्वी काम किया है; श्रथवा 
उन स्थलों पर परिवर्तन किया गया है जहाँ कवि को भगवान् के शील, सौन्दर्य 
आदि में फोई धव्मा लगता हुआ दील पड़ता है। कमी-कभी तो ऐसे स्थलों की 
बिल्कुल अ्रवद्देलना कर दी गई है, श्रन्यथा भाव परिवर्तन का श्राश्रय ले लिया 
गया है | यथा, 

#पियत भए सुन्दर नंद-ननन््द, मुसकत जात मंद छुवि कन्द (६? 

भागवत में इस प्रकार का भाव नहीं है। वहाँ कृष्ण पूतना का स्तन्य 
मुतकाते हुए नहीं पीते, वरन् पीते हुए, रोष? करते-हैं। करों से स्तनों का “गाढ़ 
प्रपीडन रोप का सहायक, संचारी भाव दे। इस लक्षण से दर्शकों को कृष्ण 
के रोष का अनुमान हो सकता था। जनके रोष से पूतना का पतन हो जाने से 
देखने वाले उनमें अलौकिकता के दर्शन कर सकते थे। ऐसा शेने से ब्रजवासियों 
और कृष्ण के लौकिक सम्बन्ध में कुछ अन्तर आने की सम्भावना थी। वे 
लौफिक ब्रालक्ृष्ण के स्थान पर उन्हें अलौकिक देव समझ लेते | हो सकता 
था कि ब्रजजनों की कृष्ण के प्रति श्रद्धा बढ़ जाती, परन्तु वह ममत्व, वह 
अपनत्व न रद्तता। दूसरे, भगवान् की लीलाएँ सर्वत्रोधगम्य नहीं होतीं । 
स्तन्यपान के साथ मुसकराते हुए प्राण-पान करने में लीला का रहस्य सब पर 
प्रकट नहीं होता। इसके श्रतिरिक्त दूध पीते हुए शिशु का रोष करना 'शिक्ञु 
विशान! की दृष्टि से समीचीन नहीं है। रोता हुआ बालक भी दूध से क्षग कर 
घुप दो जाता है अथवा प्रमोद से किलकने लगता है। अतः रोप के स्थान पर 
मुउकान श्रधिक उपयुक्त है। कृष्ण की लीला भुतकराह2 में चलती रहती हे. 
किन्तु दशक उसे नहीं सम्रक पाते । 

२--नन्ददास, दृश० स्कंघ, श्रध्या० ६, पं० श८ 
१--नन्ददास, दश० स्कंघ, अध्या० हे, पं० ७४-७६. ३--भाग० १०, ६, १० 
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ब्डः कक हैं: 

६ ६६ ) 

. यह बात नहीं-है कि भाव-पौन्दर्य की सृष्टि के प्रयास में कवि सवत्र सफल 
ही रहा है। कहीं-कहीं तो दशम स्कंध का भाव बहुत विक्त हो गया है। राक्षस 
भगवान् को लेकर उड़ता है। “लीलाघर अपनी लीला से--उड़ तो जाते हैं, 
किख्तु राक्षस को भार के कारण वे चट्टान प्रतीत होते हैं। वे अपने पराक्रम 
का कुछ और विस्तार करते हैं और दैत्य के कंठ को ऐसा पकड़ लेते हैं कि 
वह छुडा नहीं पाता' ।” मूल के इस भाव को नन्ददास ने इस प्रकार अभिव्यक्त _ 
किया हैः “राह्स कृष्ण को उड़ा ले चला, किन्ठु भार के कारण उसे ऐसा 
आभास होने लगा कि शिशु के स्थान पर वह किसी शैल को उठा लाया है 
अतः वह उसे डालने की उतावली करने लगा, परन्तु शिशु डर कर गले से 
चिपट गयारे |” भागवत में मगवान् की लीला और उनकी भ्रमित शक्ति का 
परिचय दिया गया है। दशम स्कंघ में शिशु की स्वाभाविक क्रिया का परिचय तो 
दिया गया है, परन्तु 'रिका डरपि घुरि गयौ गरे' से कवि कोई सौन्दर्य उत्पन्न 
नहीं कर सका है। गिराते समय बालक का डर कर गले से चिपट जाना बिल्कुल 
स्वाभाविक है, किन्तु जो बालक भयंकर, बलवान् राक्षस को भी भार और 'कंठिनता 
के कारण पर्वत प्रतीत होता है और जो उससे सेमाले नहीं सेमलता, अथवा 
जिसके गला पकइने से वह दैत्य अपने प्राणों से भी हाथ धो बैठता है, उसका 
एकान्ता सें डर जाना उचित नहीं लगता। यदि गोप-गोपियों फी आँखों के 
सामने यह दृश्य हो रहा होता और उस समय लीला-मानव भगवान् ऋृष्ण, 
राक्षस के गिराने पर, अपना भय प्रकठ करते, तो यह योजना अधिक उपयुक्त 
प्रतीत होती, किन्तु ऐसे स्थल पर, जहाँ स्वयं राक्षस - को मी बालक की उपस्थिति 

. के विषय में शंका है और जहाँ ऐसा घोर अंधकार छा रहा है कि कृष्ण और 
राक्षस को कोई ब्रजवासी देख नहीं सकता, शिशुक्रष्ण को 'डरा! हुआ कह देने 
से सौन्दर्य का हास ही होता है। 

४--कवि ने अनेक स्थलों पर भाव-सौन्दर्य के मोह से अपनी श्रोर से कुछ 
मौलिक संयोजनाएँ कर दी हैं; यथा, भागवत में गोपियों के उलाहने पर यशोदा 
केवल हँस जाती है। विचारने की बात है कि उलाइने का उत्तर इँसी से नहीं 
दिया जाता, इससे तो उपालंभी का कोप और भी बढ़ता है। नन्ददास ने इस 
मनोवैज्ञानिक तंथ्य को पहचान कर यशोदा के मुसकराने में मनुहार और श्रनुनय- 
विनय जोड़ दिया है 

यह सुनि आनन्दभरि नन्दरानी, त्रिनसै कहति सुसकि मधु बानी | 

२---भाग० ६०, ७, २७ 

२३--नन्दुदास, दशम स्कंघ, अध्या० ७ पं० ४६-५० 
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वलि ब्रलि' तो तुम ऐज़ें करी, दिन दस भाजन ऊँचे धरौ। 
जब लगि याकी बुद्धि अयानी, तब लगि तुम ही होहु सयानी | 

अन्यत्र 

आँधी-अँधेरी वर्षा की रात्रि में नवजात शिशु फो अपने उर से अलग करके 
तथा ऐसे मार्ग से भेजकर जिसमें ठसके जीवन पर पद-पद पर संकट की संभावना 
है, माँ के हृदय की क्या दशा द्वोती है, उसमें कैशी उथल-पुथल मचती है! 
इसका सुन्दर चित्र खींचने के लिए कवि ने यह संयोजना की है : 

“इधर माता देवकी सोचती हैं कि मेरा लाल दुःखी दोगा। भादों की अ्रंघेरी 
निशा है, भर्यकर बिंजली चमक रही दे, इतने पर भी मार्ग में यम्रना है लितमें 
भयंकर बाढ़ आ्रा रही दे | कृष्ण का चन्द्र-सा मुख हे, उसे कोई दूर से ही देख 
छ्ेगा क्योंकि कंस के अनेकों शुत्तवर घूमते हैँ। द्वे विधाता ! मेरा बेठा कुशल- 
पूर्वक गोकुल पहुँच जाय; दे हरि, आप ही सहायक हैं? |? भागवत में यह भाव 
नहीं है । 

प--भक्ति-मावना के पोपण के लिए. भी कवि ने कहीं-कद्दी संयोजनाएँ 
कर दी हैं | उदाइरण के लिए दूध उफनने की घटत को लीलिए। भागवत में 
इसका इतनामात्र वर्णन हैः 'माता यशोदा ऋष्ण को स्तन्य पिला रही हैं, उन्हें 
सामने दूध उफनता हुश्रा दूध दीख पढ़ता है और वे कृष्ण को छोड़कर उसे 
संभालने चली जाती हूँ [!६ इस घटना पर लोगों ने अ्रनेक टिप्पणियों की हैं | कुछ 
के मत से कृष्ण को श्रतृष्त छोड़कर दूध सेमालने दौढ़ना यशोदा की तृष्णा दे, 
किन्तु नंददास को यह मत श्रपान्य हे। वे भक्ति-मावना के पोपण के लिए श्रपने 
मत की संयोजना करते हुए लिखते हैं : 

“कुछ लोगों का विचार है कि यशोदा तृष्णा से बरावली दोने के कारण इरिं 
को छोड़कर दूध के लिए. दौड़ी गई थीं | वे वस्तुतः बिस प्रकार शुक्रदेवजी ने 
कहा! है उस प्रकार प्रेम के मर्म को'नहीं समझे हैँ। इस घटना के दृश्टान्त से 
ब्रह्मानंद का 'इलकापन”! और 'भजनानंद'! का गौरव दिखलाया गया है |” 

अन्यत्र, भगवान् को मनुष्य का सा रूप धारण करने के फारण पुत्र समझ 
कर यशोदा ऊखल से बाँधचना चाइती देँ | वे घर की सारी रस्थियाँ जोड़ 

्चिज्ल्लनललि नल कक ड ऑल श न न क् नल वतन 

१--नंददास, दशम स्कँध, अ्रध्या० ८ पं० ६८-७० 
२--नंददास, दश० स्कं०, श्रध्या० ३, पं० ८२-८८ 
३--भाग० १०, €,५ 

४--नंददाठ, दुश० हकं०, अ्रध्या० ६, प॑० २६-२८ 
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डालती हैं, पर सब्र छोटो पड़ जाती हैं | जब कृष्ण ने देखा कि माँ का शरीर 
पसीने से लथपथ हो गया है, वे बहुत थक गई हैं, तब वे स्वयं ही, $ंपा करके, 
अपनी माँ के बंधन में बंध गये | इस घटना की विवेचना भागवत में भरी 

शुकदेवजी राजा परीक्षित से इस प्रकार करते हैं : 

“रीक्षित, भगवान श्रीकृष्ण परम ख्वतंत्र हैं। ब्रह्मा, इन्द्र आदि के साथ 

यह सम्पूर्ण जगत् उनके वश में है। फिर भी इस प्रकार बेंघ कर उन्होंने 
सततार को यह बात दिख्ज्ञा दी कि मैं अपने प्रेमी भक्तों के वश में हूँ । मैं सच 

कहता हूँ मुक्ति देने वाले भगवान् ने बधन में बैंघकर अपनी माता यशोदा पर 
कपा की--उन्हें वह प्रसाद दिया जो उनके पुत्र ब्रह्माजी, आत्मस्वरूप शंकरजी 

आर अधाणिनी लक्ष्मीजी को भी कभी प्राप्त नहीं हुआ | भगवान् की प्राप्ति 
भक्तों के लिए. जितनी सुलम है उतनी और किसी के लिए नहीं है | यहाँ तक 

कि भगवान् के आत्मस्वरूप तत्वशानियों को भी इसनी सुल्लम नहीं है ।” 
भागवत के उपर्युक्त भाव में भक्ति की महिमा को %घिक स्पष्ट करने के 

लिए नंददास ने कुछ मौलिक संयोजना करके उसे दशम स्कंध में इन शब्दों 
में क्खा है: 

जद्यपि अस ईश्वर जगदीश, जाऊ़े बस त्रिधि, विप्नु, गिरीस | 
ताहि जसोमति बाँधति मई, रसना प्रेममई, दिढ़, नई । 
भक्ततरस्पता निंगम जु गाई, सो ओकुृष्न प्रकट दिखराई । 
प्रभु पै जो प्रसाद जसु पायौ, सो काहू सपने न दिखायौ। 
विधि सौ पूत जगत उजियारौ, आत्मा सिव सब्च ही तै प्यारो। 
निकट॒हि रहति जद॒पि श्रीललना, कत्र बाँचे, कत्र कुलये पलना। 
हो नृप ! ये जु जसोदा नंदन, नित्य अनूप रूप जगबंदन | 
भक्तिवंत कहें सुखद हैं जैसे, तन अभिमानी कौ नहीं तैसे । 
बहुत जुगति जौ जीवत लहियै, सो मुनि तन अभिमानी कहिये | 
ग्यानी पुनि यह सुखद न जाने, नौरस निराकार परवानै | 
गत अभिमान न यह सुश्र लहै, देहादिक कहेँ माया कहे । 
पायौ जु कछू नंद की घरनी, कापै परति सु महिमा बरनी | 

दुश० स्क०, अध्या० ६, पं० ६०-७१ 

यहाँ अन्तिम चार पंक्तियाँ कवि की मौजिक संयोजनामात्र हैं। इनमें भक्ति का 
शान, कर्म और योग से उत्कर्ष दिखलाया गया है । 

६-मूल में बहुत से स्थल ऐसे हूँ जिनके स्पष्टीकरण की बढ़ी आवश्यकता 
है। अतः भाव के सुगम स्पष्टीकरण के लिए कहीं कहीं आलंकारिक संयोजनाएँ भी 

ह 
उक ; 

कि कक 4 
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कर दी गई हैं | यथा, वसुदेवजो कृष्ण को गोकुल छोड़कर मथुरा लौट आये हैं और 
पूववत् निगड धारण कर लिये हैं | इस समय वे कारागार में भी एक विशेष 
सनन््तोष और सुख का अनुभव कर रहे हैं | इस ्राशय को सुव्यक्त बनाने के लिए, 
कवि ने उसमें दृष्टात की सयोजना करके इन शब्दों में रक्खा है ह 

बैठे! बहुरि पहिरि पग बेरी, ज्यों कोउ गाड़ि धरै धन ढेरी | 
दश० स्कं०, अध्या० ३, पं० ६२ 

७--कहीं -कहीं दो घटनाओं के मध्य संब्रन्ध-सूत्र की रक्षा के अ्रमिप्राय _ 
से कुछ संयोजनाएँ की गई हैं | भागवत में 'शकट भंजन! और 'तुणावर्त' के 
बीच में  पूर्वापर की सूचना देने वाली या उनको जोड़ने वाली कोई ऐथी 
पंक्ति नहीं है जो श्रखला का काम करे | नंददास ने इस अभाव की पूर्ति बढ़े 
कौशल से की है। “'शकट भंजन' हो चुका है, अनेक मनौती मनाई जा धुकी 
हैं | “तृणावर्त' से इसे जोड़ने के लिए. कवि ने इस भाव का समावेश किया है : 

“तत्से यशोदा पुत्र को पालने में सुलाती हैं--उन्हें भय है कि वह घटना 
फिर न द्दो जाय | वे एक दिन पुत्र को गोद में दुलार करती हुईं उनके बाल 
परित्रों का गान कर रही हैं। ”९ इस संयोजना से कृष्ण को गोद में क्यों 
रक्खा जाता था, ” न केवल इतनी ही सूचना मिलती है, श्रपित पालने को 
घटना--'शकट भंजन--के साथ इन पंक्तियों को इस प्रकार संयुक्त किया 
गया है कि तृणावर्त' की घटना के लिए पृष्ठ-भूमि तैयार हो जाती है; एक 
संक्षित भूमिका का काम निकल जाता है। 

इसी प्रकार, तृणावर्त को घटना घट चुकी है। भागवत में इसके पश्चात् 
ही कृष्ण यशोदा को अपने मुख में विगद् रूप दिखलाते हैं। यहाँ भी कवि 
को दो शअ्रभावों का अवुभव होता हैः एक तो घटनाओं का क्रमिक संबंध, दूसरा 
विरादरूप-दर्शन का कारण | अतः दो पंक्तियों की योजना कर दी गईं है जो 
गौण रूप से 'संयोजक' का काम करती हुई प्रधानतः दूसरी घटना का कारण 
बतलाती है | उनका यह भाव है : 'तृणावतं-आगमन के समय बालक अ्रत्यन्त 
भारी किस प्रकार हो गया था, माता के चित्त में इस प्रकार की शंका निरंतर 
रहती थी। भगवान् कृष्ण माता को 3स भार का ज्ञान कराना चाहते हैं ।”* 

८--नन्ददास काव्यशासत्रत्त और बहुश थे। इसका प्रमाण उनके अन्य हैँ । 
'रसमंजरी' से उनके नायक-नायिका-मेद के ज्ञान का प्रमाण मिलता है तथा 

तन अन्नीननगनगनत दस ईद घनश च ध सिसा 

१-- तु० की०- भाग० १०. ३- ५१-४२ 
२--नंददास : दश० स्कंघ, अध्या० ७, पं० ३२-३३ 
मऔ--भाग० १०. २२. १४-१५, 
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भपानमंजरी! और “अनेकार्थमंजरी' से उनकी शब्द--कोष सिद्धि का साय 
प्रात होता है। दशम स्कंच में यह ज्ञान भी कमी-ऋमी उद्वेलित हो ग्या दै। 

इसका प्रमाण कुछ संयोजनाओं के रूप में मिलता है। भागवत में 'वस्तहरण - 
लीला में यमुना-जल्ल में प्रविष्ठ नग्न गोपियों नाना प्रकार से कृष्ण की 

खुशामद करती हैं कि “हे भय कृष्ण, हम आपकी दासी हैं। आप जैसा कहेंगे 

वैसा करने को तैयार हैं| हे धर्मश, हमारे वस्र दीजिए |” उसमें मुग्धा, प्रौढ़ा 

का कोई वर्गीकरण नहीं है। नन्ददास ने, नायिका-मेद के साथ, गोपियों की 
” सम्मिलित उक्ति को, इस प्रकार विभक्त कर दिया है : 

“तिन मधि मुग्ध बैस की बाला, ऐड सौ कद्दति भई तिद्दि काला । 

2५ ५ ८ २५ 

पुनि तिन मैं जे औद़ा आहि, ते बोली हँसि हरितन चाहि' ।” 

६--कहीं-कहीं कवि-कृति में समय की कलक भी आ गई है। यथा ब्रज 

में तथा और भी बहुत से प्रान्तों में यह प्रथा है कि जब शिशु किसी काम को 
प्रथम वार करता है, श्रथवा प्रथम वार बाहर जाता दै तो उत्सव मनाया जाता 

है | नन्ददास ने गोपाल कृष्ण के प्रथम वार गोचारण के लिए. जाने के अवसर 
पर इसी प्रकार के उत्सव का उल्लेख किया है | देखिये : 

गोपाल संमत जन जाने, 
द्विज बर बोलि नन्द जू आने। 
भूल मुहूर्त ले दान दिवाइ, 
पठये कानह  चरावन गाई। 
जसु लगी मंगल गीत गवावन, 
नन््द चले बन लॉ अवरावन | 

दश० स्क०, अध्या० १५, पं० ५-७ 

भागवत में इसका कोई उल्लेख नहीं है। सेमवतः यह प्रथा भागवत के 
रचना-काल में न रही हो | 

१०--नन्ददाप ने कहीं-कहीं लम्बी दाशंनिक उक्तियों॥ और अनेक वस्तुओ्रों 
के सूक्ष्म विवरण को कभी-कभी पूर्णतः और कभी-कभी अंशतः छोड़ दिया है। 
संभवतः कवि ने ऐसा तीन कारणों से किया हैः १. लीला-वर्णन की सरसता में 

१--नन्ददासः दुश० स्कंघ, अध्याय ७, पं॑० ६३-६४ 

२--नन्द॒दासः दश० स्कंघ, श्रध्याय २२, पं० ३६-४० 



जता साथ 2 >फकेलाओ-ज वमं»म्यनक जफनानओिओल.. अर 

( ौै०्ड ) 
उनसे नीरसता आने के कारण, २. कथा का प्रवाह बाधित होने के कारण, 
अथवा ३. भक्ति अप्रधान बनने के कारण | 

“दशम स्कंघ' की भागवृत-दशम स्कंध से तुलना करने पर उक्त प्रकार के 
स्थलों की तैयार की हुई विवरणिका नीचे दी जा रही है 

(ञ्र ) नन््ददास ने “्रक्षादिक द्वारा गर्भ स्तुति! में से सनातन बक्ष के रूप 
को छोड दिया है, शेष स्तुति से संक्षिस भावमात्र लिया है। 

(आरा ) तृतीय अध्यायगत स्व॒ुत्ति को कवि ने संक्षिम कर दिया है और 
सांख्य दर्शन की लम्बी-चौड़ी विवेचना को छोड़ दिया है। भागवत के थोड़े 
से भावों को अपने भावों में मिलाकर कवि ने उन्हें नवीन ढंग से प्रस्तुत 
किया है | 

(६४ ) तीसरे अध्याय में भगवान् का प्रवचन भी संक्षिप्त कर दिया गया 
है तथा देवकी के गर्भ से उनके अवतीर्ण होने की पूर्व प्रतिशा का प्रसंग बिल्कुल 
छोड़ दिया गया है । 

(६ ) चौथे अध्याय में कंस की दार्शनिक वार्ता सक्तिप्त कर दी गई है 
श्रौर मंत्रियों की प्रत्युक्तियों से राजनीति को बिल्कुल छोड़ दिया गया है । 

(3 ) पूतना की घठना से उत्पन्न हर्ष और विस्मय के संश्लिष्ट भाव को 
प्रकाशित करती हुईं यशोदा गोपियों के साथ विधाता को अनेक धन्यवाद 
देती हैं| यह प्रसंग भागवत्त १०. ६ में श्लोक २२ से २६ तक चलता है, 
किन्तु दशम स्कंध में इसका विलोप है | 

( ऊ ) पूतना की चिता से निकली हुई गंध से वायु के सुगन्धित होने के 
विस्तार को नन््द॒दास ने ग्रहण नहीं किया | 

(ए) मागवत १०. ७ में श्लोक ११ से १७. तक स्वस्ति-मंत्रों द्वारा कृष्ण 
को अशुभ अद्द के अभाव से बचाने वाले ब्राक्ययों की महत्ता का वर्णन है। 
'दशम स्कंध' में इसे छोड़ दिया गया है। 

(ऐ. ) नवें श्रध्याय में शुकदेव-निरूपित कृष्ण की प्रकृति के सविस्तार 
वर्णन का दशम स्कथघ में लोप है। 

(ओ ) चौदहवें श्रध्याय के अन्त में शुकदेवजी का वक्तव्य नहीं दिया गया। 
. अक्षा, के भाषण में भी यत्र-तृत्र काट छॉट कर दी गई है । 

( औ ) सोलदइवें अध्याय में कालिय और उसकी पत्नियों की वार्ता को 
संक्षिप्त कर डिया गया दे । 



( १०४ ) 

११--वर्णन में क्रम-परिव्तन प्रायः कवि की इच्छानुसार हुआ है। 
अध्याय ५ में पं० १६--४५, श्रध्याय २ में पं० ३६, श्रष्याथ १ में पँ० ४० 
को देखकर मूल से 'दशम स्कंघ” के क्रम-मेद का अनुमान किया जा सकता है। 
भागवत में कृष्ण-जन्मोत्सव पर पहले ब्रज की सजावट का वर्णन किया गया है, 
फिर गोपियों के श्रागमन और कृष्ण को दिये' हुए. उनके आशीर्वाद का वर्णन है। 
दशस स्कंघ में क्रम उलट दिया गया है | इसी प्रकार श्रन्य उदाइरणों मे क्रम- 
परिवतन है | , 

१२--कहद्दी-कह्दी भावुकता के कारण कवि -ने अत्युक्ति का सन्निवेश कर 
दिया है। यथा, “जिधरं देखो 'उधर 'ही सुख -ी- रेंशु, “कर्नक 7तर और रक 
सोपान' ये” में 'कनक करारे! और "रतन नसैंधी' “का - अंत्युक्तिपूर्ण £ प्राएु भव 
कवि की भावुकता के कारण इुश्ा हे । 

दशम. स्कंघ के “अध्ययन से ' एक विशेष बात का अनुमान' होता है कि/कीवि 
“लीला और घाम-के - वर्णनों में बहुत सावधान रहा हैं। उन्हें 'उप्तने*कंहों'संक्तिप्त 
“नहीं होने दिया- | ..इन्दावन के वर्णन में संक्षेप के स्थांन' पर परिवैर्धन ही*पॉया 
जाता हे। 
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चतुर्थ अध्याय 
कम 
वैराग्य-वृत्ति . 

वैराग्य जगत के साथ मोहजस्ये संम्बन्ध का विसर्जन है| सामाजिक भावना: 
में विरति का प्रादुर्भाव धर्मोदय के इतिहास का प्रथम अध्याय है। अनुमानतः 
स्वर्गग्नरक ' के परिणा मी पुण्य-पाप की भावना ने ही वैराग्य “को जन्म दिया होगा | 
जब्न से 'श्रवश्यमेव भोक्तव्य॑'कृत॑ 'कर्म शुभाशुमम्“जैसा' कर्म ' सिद्धान्त मानव' 
का विंश्वाध- बना-है, संभवतः उसी धमय' से वह नरक- से डरने लगा है और 
पाप से बचने की यथाशक्ति चेष्टा करने लंगा' है। नरक से” डरने और पाप से” 

भगने'का. काम प्रधानतः:मन द्वारा सपन्न-होता है। अ्रतः+मन की स्थिंतिः विशेष 

का नाम दी वैराग्य' है | ' 
9... 

भय'-जुगुप्सा' आदि 'की अवस्था में मंन तद्िषय से खिंचेता'है, उंधरः से 

मुड़ता है। यहीं से विरति-भावना का उदय होता हे। मन का मोढ़ लेना'ही' 
बस नहीं है, सिद्धि तो उसे निर्विषय करके विलीन करने में है। पर मन को 
मुड़ा हुआ कब तक रक््खा जा सकता है ! क्या विलीनीकरण के समय तक वह 
निरालंब रद सकता है ! उसके कहीं लगाने के लिए, लयावस्था तक ले जाने 
के लिए, परम आकर्षण का कोई केन्द्र चाहिए । वह है भक्त के लिए आराध्य 
और ज्ञानी के लिए, आत्म-ज्योति | 

मन के विलीन होने तक दी वैराग्य की दौड़ है। तदनन्तर साधक वैराग्य 
की आवश्यकता और चेतना से ऊँचा उठ जाता है| मध्यावस्था साधना की 
है जिसमें संयम वैराग्य का परम सहायक होकर चलता है। संयम की अनिवाये 
परिधि भी मनोनिलय हे। मन का विलय होने पर साधक को साध्य की पृथक 
प्रतीत नहीं होती । 

मनोनिग्नद श्ञानमार्ग में तो योगद्वारा अ्रतिपनन्न होता ही है, पर भक्ति मार्ग 
में भी उसकी प्रतिपत्ति में योग सद्ययक हो सकता है। हाँ, मक्ति में योग अनिवार्य 
नहीं दे । भक्ति-रसाणंव में प्रवेश करते ही मन उसमें डुबकियों लगाने लगता 
है और स्वतः ही एक अवस्था ऐसी आ जाती है जब कि वह (इष्ट' के रूपादि 
में उलभ कर भक्तिसागर में विलीन हो जाता है | 

कहने की श्रावश्यकता नहीं कि वैराग्य शान और भक्ति, दोनों की सामान्य 
निर्धि हे। हिन्दू धर्म के अतिरिक्त कई श्रन्य-धर्मों नें भी वैराग्ये को समान 

रे 

ब्ड् 
प्र 



( १०७ ) 

“ रूप से अपनाया है। जैन 'और बौद्ध धर्म में तो इसकी बड़ी मान्यता रही है। 
“संश्कृत के, अनेक अंथों शमें वैराग्य के प्रकरण “आये हैं | शब्द -वैमिन््यः होते - हुए 
'भी वैराग्य के संत्रन्ध ' में उनका मतैक्य मिलता है । उन सबने एक स्वर में काम, 
क्रोधादि की मिन््दा की 'है, जगत: को अवस्तु और व्यर्थ तथा शरीर को 'अनित्य 

! एवं व्याधि, मंदिर माना है। सभी ने शैशव, यौवन और जरावस्था के दोषों 
. की'कड़ी आलोचना की है। काल की भयंकरता और संस्तार की: दुःखमयताः सब 
, की श्राँखों में ख़ब्कती रही है। लक्ष्मी और ज्री में सभी ने घ॒ुणास्पद दोष /देखे 

हैं| स्वार्थेमूलक होने से -जगत् के सम्बन्धों को सबने बुरा कहा है । 
वैराग्य हमारे कवियों की. साधना: का प्रथम चरण है। वह हिन्दी काव्य 

- की सगुण और निर्गुण, दोनों घाराओं में अपना स्वामाविक' पद लेकर अवतीर्य॑ 
' हुआ' है | संस्कृत और हिन्दी साहित्य के बीच में उसकी एक' परंपरा दीख 

पड़ती है भारतीय विचार-घारा में विरति-परंपरा “संस्कृति का ऐसा “अंग बन 
गई है कि आपस में बात 'करते हुए. गंवारों को भी “दुनियाँ में कौन किसका है १? 
सब मतलब 'के यार हैं.' काल किसको छोड़ता है !” 'देह कागज की नाव है! 
आदि कहते' हुये सुना 'जाता है। उनके विषय में यह सोचना कि उन्होंने शायद 
वैराग्य शतक आदि को पढ़ा होगा, केवल उपहास की वस्तु होगा। हे सकता 
'है कि उन्होंने भाषा में किसी वैराग्य-प्रकरण को किसी से सुन लिया दे, पर 

' यह भी विग्रकृष्ट अनुमान है। हाँ, यह मानने में कोई आपत्ति नहीं कि उनके 
श्रुतिपथ में ये उक्तियाँ परपरा से चली आ रही हैं। वे कितनी प्राचीन होंगी, 
यह निश्चित रूप से नहीं कहा जा सकता | अनुमान से वे, कम से कम, इतनी 
"प्राचीन अवश्य होंगी ,जितना उनका 'लिखित रूप'। यदि हमारे कवियों ने भी 

' वैराग्य-निरूपण श्रुति-आधार पर किया हो तो असंभावना का कोई कारण''नहीं 
दीख पड़ता। कबीर आदि शअश्रपढु कवियों के सबंध में तो यह निःसंकोच- भाद 
से कह्द जा सकता है कि उन्होंने, अपनी मौलिक उद्भावनाश्रों के, अतिरिक्त, 
सब कुछ सुनकर द्वी लिखा है। तुलसी जैसे अ्रधीतसादित्य कोविंद के वैराग्य- 
निरूपण के. पत्रंध में भी यह निश्चित रूप से नहीं कद सकेते कि उसमें... अ्रमुक 
संस्कृत अंथ की छाया है। सत्र अंथों का स्वर एक ही होने से-किती विशेषता की 
सहायता के बिना अनुसंधान असभव है। निरूपण के किसी क्रम या अनुवाद की 
तीत्र गंध के आश्रय से दी आधार की ओर संक्रेत किया जा सकता है।। हमें इस 
प्रकार के केवल एक-दो. उदाइरुण रामचन्द्रिका' और विनय पत्रिका" में मिल 

१--देखिये: इस निबंध का तृतीय अध्याय, क--भाग, अन्तिम पैरामाफ 

२०-वि०. प०; स्तुति १२६ 

न प . 
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सके. हैं . जिनसे ,हम्म .यह- अनुमान कर सकते हैं कि उन प्रकरणों फे लिंखनेःके 
सस्तय-कब्रियों. का ध्याज़ योगवासिष्ठ या विंष्णु पुराण पर रहा हे। ऐसी परिस्थिति 
में हिल्दी ,कवियों, की वैराग्य-विंवेचना का केवल" सामान्य - आघार' ही" मालूम 

किया,ज़ा सकता है, विशेष्न नहीं | नीचे इसी प्रकार का प्रयास है ॥ 

काम, क्रोध, मद, लोभ और मोह ये पाँच, मनुष्य -के.मयानक शर्त हैंरे 
लोभः- और . मोह, अपनी श्रपनी पाश में जीव को खींचते फिरते हैं । गर्व उसे 
ऊँचाई से गिरा देता है, “क्रोध उसे जलाता है और ' काम उसे” शर-विंद्ध करके 
सताता , है' । सूरदास+ ने इन पाँचीं को पाप-कलाप का-कारण माना है| कबीर 
के,शब्दों.. में . ये पाँच म्ग हैं जो जीवेन- रूपी हरिंत खेत को“चरते हें। तुलसी 
दास की दृष्टि में भी. ये कम भयंकर नहीं हैं। अपने ' प्रश्नों द्वारा-उन्होंने कामादि 
को, इस प्रकार भयावह:सिद्ध किया हैः "क्रोध ने किसको नहीं! जलाया ! लोभ 
की पाश: में किसने त्रास नहीं पाया ! नारी? के 'कठिन लोचन बाण से शकेसका 
हृदय विंद्ध नहीं हुआ ! लक्ष्मी ने किसे मदान्ध नहीं”किया:१ और मोह ने.! किसे 
नहीं जीता?” “मन को विचलिंत करने के'लिए इनमें“से एक एक/भी पर्यात्रः है | 
जहाँ ये पाँचों, हों वहाँ" मानसिक शान्ति “ कैसे'रह सकती” है १; शान्ति* के'लिए 
इन पाँचों का नाश अनिवार्य है। इनमें से काम औरे, लोभेतोस्सब्से अधिक 
भयानक हैं। वे विष से भी अधिक घातक हैं ।/”* लोभ ही का दूसराः'नाभ- तृष्णा 
है.। कनकादि के प्रति तृष्णा और कामिनी के-प्रति- काम का? जागरण होता हे । 
“कतक और कामिनी रूपी प्रचल_पाश से जगत में? बिरला'ही“छूट०पाता' है।|१ *?? 
मिसरी की,छुरी की तरह इनका परिणाम विनाश है।** 

“तृष्णा, एक महा, भयंकर नदी है । इस़ लोक की नावों की” तो गिंनती ही 
क्या, इसमें. सुरलोक.के बड़े-बड़े पोत तक डूब जाते हैं | यह लज्जारूपी ' सघन' लता 

१न्यो०्व्वा०, चै० प्र०, सर्ग १६, २०, २९ २--वि० पु० ६: ४. ६-३५ 
+-वि० पप०, स्तुति श्८७ :पं० २, ४-तथा डंट-रा० चें१ २४८ 

जा० ग्ं>>पु० १३४०, सोरठा ६. 
४:--सूरसागर -पु७ १७. पं ० .२६-३ ११ ६--क० अं ० २०६*३५४३ 

ठ॒ु० की गीता ३" ३७,- १६:२१, २२६२-६३ . 
७---तु० की० : वैराग्य शुतक,- ४६. . 
८+-कवितावली, पृ०- २६३, कंवित्त. १९७, पृ० २६४; कवित्त १६८ 
६--क० अं० ४"११ तथा म० बानी, पुृ० १२, पं० ६-७ तथा 

रा० चं० मा० पु० ११०६-१११० 

१०--क० अं० १५१-१८८ 
(११--म० बा०, पृ० १२ पं० ६-७४ तु० की० ; शंकराचार्य: प्रश्नोचरी, ८-. 
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सेल्मेष्टित-पैय॑आऔर सत्य के, तमालों को तोड़ डालती है। इसमें” छुल;/ अ्रप्रमाने, 
श्रशात्;ः, और : अग्रासि.रूपी भग्रानक् भुज्जंग रहते हैं| यह कृष्णा ('काली )'नदी 
बड़ी चौड़ी/है । कहीं, उतस्ने योग्य. घाट भी नहीं हे'। केशव को इसके पार करने 

का कोई उप्राय- नहीं द्वीख.. पड़ता ।' “तुलसी के मत में””काम; क्रोध: लो, 
मद,आदिध्सभी , प्रज्ल घाराएँ हैं,_किन्तु उनमें श्रत्यन्त दारुण- दुश्ख देने! वाली 
मात्रा-रूपिणी स््री. हे, वह, जप, तप,, नियम आदि का शोषण करके काम, 
क्रोध/ मदु,, मोह, मात्ससे आदि को प्रेरित' करती 'हैं/ दुर्वासना' को जगातीत्हे, 
धर्म का हनन करती है, ममता को प्रोत्साहित करतीः है, पापों को” बल देती है 
और बुद्धि, बल्न,शील़, तथा, सत्य का उन्मूलन करती"है २” 

कचीर॑ को जगत् में'स्थिर “ कुछ 'महीं:दीखता । देखते-देखतेः यह जग्रत्" चला 
जा रद्द हे।१६ जायसी४ को इसकी प्रतीति जल-बुद्बुद के समान,हो रहीमहै | 
रहीम' के कानों ' में'कूच- के नगाड़े/का शब्द-आठों/ याम.सुनाई पड़ता है। यहाँ 
स्थायी रूप से निवास * करने का प्रश्न ही*नहीं | उठता॥ सूछ की? दृष्टि में:भी :यहाँ 
स्थिर कुछ नहीं है; जों आता है“उसे” जाना- ही, पढ़ता, है'।! संतों' सेश्सुनक्तरठ तुलसी 
दास को भी विश्वास हो गया है”किं” जगत् मूठा"है॥* 

यह जगत् ही अनिद्त नहीं, शरीर ,भी. अत्ित्य .है।| , _ यह सहज ही गल 
जानेज़ाजे, कायज्ञ-के ,पुवत्षे के समान, है ।” जायसी, ऐसे शरीर के प्रति मोह की 

१८-रा० चं०, २४.२१, त॒9 की०, वै> शतक ४५.तथा 
यो०,वा०, वै>. प्र2, सर्ग १७. 

२+ल्यम:चत्र मा; पृ९-७९८ तथा सूरसागर, पु० ८२, पक्ति १-२ 
ठु० को० यो० वा०, वै० प्र०, सर्ग २१ तथा >5गार शतक ४५४, ४५७ _ 

शे--क० अं० १२९००१००, , 
तु० की०-यो०«वा 9, वै०, प्र०, 'सर्ग शर्८१, 

ड४->जों० प्रं> पु० ३७० पं०-१ 

४---रहीम दोहावलीः दो *२४६ 
६- सूरसागर पुृ० ३५, पं० १२ त्तथा /जा+ अं5, पु० ३४०५ दो.३५ 
७--कवितावली, पु० २४२, कवित्त ३६' 
८-- रद्दीम दोहावली दो.३५, तथा क० अं७ ११७"६२ 

ध्दास की शब्दावली : पु० ७, पं० २३ 
तु० की--अन्तवन्त इसमे देहा :? गीता २१८ तु० की० 

कु कि ल्ड 

नम 
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+निंदा, करते हैं, जो सूत-सूत, पर' दोष-पूर्ण हैं।१-४“इस-शन्दीर- देह में” कभीर 
* को कुछ' सार ; नहीं दीख पड़ता | “ इसक्े जौ द्वार साक्षात् नरक हैं और दुर्ग 
* स्से व्यास हैं| यह जलाने पर भध्म हो जाता है। जल में डाल देने पर इसे-कोड़े 
“खा जाते हैं। भूमि पर' यह शूकर, श्वान, काक आदि का भक्य बनताःहै। 
“ऐसे ।शरीर में "मलाई कया है १३ बाल्य;, यौवन और -जरावध्या को प्रास्त होने 
,»”न्राली देह में दुःख ही दुःख है। इसके कारण जीव की'बड़ी दुर्गति होती है । 

“र्भ में श्राते ही उसकी दुर्दशा होने लगती'है। सिर नीचे' और 'पैर 
“ ऊपर हो जाते हैं'। वह रक्त, मल, मूत्र; विष्ठा, 'कृमि .और कीच से घिरा 'रहता 

है। नौ मास तक यह दशा रहने पर' उसे प्रसव की.' वेदना संहनी' पड़ती है “और 
बड़े कष्ट से गर्भ से बाहर आता है। 

बचपन में अनेक कष्ट होते हैं | भूख, रोग, चपलता, अ्रपवित्रता और अनेक 
बढ़ी बड़ी बाधाएं उसे घेर लेती हैं और श्रज्मानननित अनेक यातनाएँ आ 
सताती हैं। 

यौवन के चढ़ते ही कामिनी की पाश पड़ जाती है, ज्ञान बिदाहो जाता 
है और मदान्धता छा जाती है । इन्द्रियों के वश में पढ़ने से चित्त सदा विषयों 
में लगा रहता है । कृषि, भस्म, विट आदि के परिणाम वाले शरीर के लिए 
जीव जगत् का शत्रु बन बैठता है। लोभ, दवेष, मर, अचूया और.- ईर्ष्यादि 

» यौवन को दुषित कर देते हैं और वह काम, क्रोधादि बड़े-बड़े अनर्थों का- णह 
बन जाता है। देखते ही देखते उसे बुढ़ापा आरा घेरता है । 

शरीर के जर्जरित होने पर रोग और' शूल् सताने ल0ते हैं |सिर हिलने 
लगता है । इन्द्रियों की शक्ति क्षौण हो जाती है। बोलना किसी को धिय नहीं 
लगता । घर बाहर वालों में सम्मान घट जाता है । खाने पीने की भी कोई व्यवस्था 

नहीं रहती । शोक, मोह, पीड़ा, विषाद, रोग, चिता और परिभव ( हार ) भारी 
जास देने लगते हैं ।* ” ऐसी ऐसी दशा होने पर भी इस शरीर से मोह ! 

१--जा + श्र: पु० ६२, पं० 9४ तथा 

धर्मदास की शब्दावली, पु० २३, पं० १३ * भाग० माहत्म्य 
२--क० अर ० ६७१२६ तु० की०--भमाग० १६*२६"२१ - ४५४७-६१ 

तथा, यो० वा०, बै० प्र०, सर्ग १८ 
३इ--क० गभ्र० १६३- ३११ 
४--वि० प०, रठुति २३६, पद् ३ ८ तथा रा० चं० २४ १-१३, तथा 

का० अं० १७०. २४३ तथा सूरसागर पु० ३५, पा श्लरे 

ठु० की० यो० वा०, वै०, प्र० सर्ग १६,- २०:२२ तया/वि० पु० 
-, “६-४६ ६-३४ 
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इतना ही नहीं, काल सिर पर नाचता रहता है। भला उससे कौन बच 
सका है ! जिस अकार गौरैया-चिड़िया बाज के पजे में चिचियात्ती रहती है 
उसी प्रकार जीव काल की पाश में पड़कर कराहता रहता है।' ” काल के 
आगमन की सूचना तक नहीं मिलती। “ बह चाहे जब श्रा कपटता है और 
बात की बात में जीव को लेकर भाग जाता है। ” “ओऔरों की तो बात ही 
क्या, सहस्ताजुन और रावण सरीखे राजा भी बलवान काल से न बच सके रे” 
काल का ग्रास बनकर श्रनेकों ही -चल्ले गये और अनेकों जा रहे हें। उन्हें देख- 
कर कत्री ९* की आखें खुल ज्ञाती हैं .कि कल उनकी भी बारी आ रही है |रूप- 
यौवन पर गव॑ करते हुए. लोगों को देखकर सूरदात* क्रो-विस्मय होता है | वे । 
कहते हैं: “रूप-यौवन सत्र ,मिथ्या है | इन पर गये नहीं करना - चाहिए.” , 
गये की बात भी क्या है १" 

जगत्ःफे: सब्र « सम्बन्ध -दुःख- के' का रण हैं:। उनसेन्सुख के स्थान पर-दुँ/ख/्ददी *। 

' मिलताब्है। वेज्सच मिथ्या, हैं | “माता; पिता? मित्र, पुत्र, कलत्रे;'साथी:' नौकर/_?र 
चाकर;१वित्त;::+धन,5 धाम आदिः्सब 'यहीं“विलीन- होने/कोः हैं। इनमें/से कोई:४ 
'साथ्रः्नहीं जाता |? फिर'आसक्ति कैसी: 

१--म० बा०,ँ०-३४,७प७ २०-२५)! * 
२--म० आा०पु० ३३; पं० "११ |! “छु० की० यो०बो०,४९ 
है-वि्प०, स्तुति पश्८,पंण्य३ | हक परं०,र्ग २३:४३ 
४--ब्रसागर, पु०“१३८, ५१० "२-३३ '(विशेषतः सर्ग २३; शलो० १२):६ 
घू८-माली।आवत-देखि- के, कलियन-करी“पुकर । 

- . फूली:फूली/खुनि-लई, काल्हि:हमारी< बारि-। । +अबीर . 
ठु०पकी०८वै० शतक, रे १£ 

- ६--स० चं० १६. २६, तथा वि०-प०,: स्ठुति;२०० पं० ३-४: * 

सूरसागर पु० इ८ पं० ६-७: सूरसागर-पु० ४४७, पं० ११-१२, ; 
स॒० बा०,'पृ% ६६, स्०- १८-१६, कु० अ'०*श्दृ्ू-+ श्३े८े; क० भे ०११५७ २ * 

मलिक 
ठु० की०-+-यो० चा०, चै० प्र०,सर्ग २७, ए्लो5:१३, 
तथा अ० रामायण, यु० काड/-१२१२४ तथा-साँगिल महारए.७४ 

जी 



' प॑चम अध्याय 

संदाचीर/निरूपण 

पिछले अध्याय में यह -'कहाः जा चुका हे किपैराग्य- एक- वृत्ति हे, वह -मन -की 
एक स्थिति है!जो कुछ' सिद्धान्तों'के आधार' पर “ बनती-है | “उरहीं के व्यावहारिक 
रूप की इंम सदाचार में देखःसकते हैं। ।+ंनके विसेध से८दुराचार £का रूप बनता 
है (सत्य मार्ग “के पथिक 'के लिए, सदांचरुण .वैराग्य से कहीं आवश्यक-है | 
वह एक ऐसा पथ हे जो व्यवहार में होता हुआ आनन्द ' की-ओोर ले जाता है। 

“उसी का;दूसरा नाम धर्म :हे | उत्तम प्रकृति के _पुरुषों का वह सदा से सवस्व 
रहा हे | अआनंद का प्रेरक होते, हुए भी इसका मूल्य अज्ञानी नहीं समर्का पाते । 
अतः वे उसकी ओर अन्यमेनस्क बने रहतें हैं, पर शॉन संम्पन्न पुरुषों का”काम 
तो उसके त्रिना एक क्षण भी नही चल सकता । 

सदाचार अपने तात्विक रूप में निरुपाधि है | व्यक्तियों की मिन्न्ता से उसके 
तत्व में परिवर्तन नहीं होता, और न वह देश काल से ही बाधित होता हे, 
किन्तु उपाधियों का आरोप लेकर-देश,- काल ओर व्यक्ति के भेद से वह 
परिवर्तनशील सा दीख पड़ता है। सोपाधि सदाचार का निरूपण इस श्रध्याय 
का विषय नहीं है। यहाँ तो उम्त सदाचार की विवेचना करनी है जिसे हम 
निरुपाधि कह सकते हैं और जिसे “हमारे सब्र भक्त कंवियों ने एक दृष्टि से धंर्म- 
रूप में देखा -है। अतः घिप्र-मावता और श्रनेक-देच-भावभा' को हंस इस अध्याय 
में सदाचार॑ के अन्तर्गत नहीं ले संकते, क्योंकि निर्गुण-सम्प्ंदाय इन भावनाश्रों 
/का समर्थन -नहीं“करता |.दूसरे, विंप्रःपूजा' और ' देव:पूजा ' देश जींति की सीमा 
में परिमित होने से सदाचार की निर्विशेषता सिद्ध/ नहीं होने ' देती,” श्रंत:: उनका 
निरूपण सग्रुण-मंक्तिं' के, अन्तर्गत किया जायरा | 

सदाचारम्के प्सम्भन्ध- में जितने सतक वेद हैं, उससे कहीं श्रधिक जैन और 
बौद्ध ग्रन्थ हें । में समझता 5हूँ इन सत्रकी सम्मिलित छाया -में वैष्णव धर्म ने 
सदाचार का बढ़ा उज्ज्वल रूप -पहण किया है और -इमारे कवियों पर संभवत; 

- उसी के लिखे या सुने-हुए रूप के संपक का प्रभाव प्रद्ा हे | यहाँ भी प्रभाव के 
केवल सामान्य आधार का द्वी अनुसंधान हो सकता हे, आधार अनेक होने से 
“विशेष! की-खोज-के लिए कोई अवकाश नहीं-है | 
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शमचरित मानस” और औविनय पत्रिक्रारे में खुलेसीदास जी ने परमार के 
पोषक जिन-जिन गुणों काःवर्णन किया है वे सित्य, दया, तपस्या, शौच, श्रस्तेय, 
अहिंसा, त्याग, सन््तोष, घरत्ता, न्युमा, समता, शील, ब्रह्मचर्य, सत्तेंग, लोभ, 
अमष, हर्ष और भय का त्याग, परोपकार, सहनशीलता, पर“निदा-त्याग, 'अमान, 
मन का संयम, मौन, देवःविग्र-गुद पूजा, ।मित्रेता, सौंसोरिक भोगों को चेश से 
निवृत्ति, दुःख-सुल में समबुद्धि, भमगवद्भक्ति, दान और आत्मचिन्तन हैं | भागवत 
७.११ में नारद जी ने युधिष्टिर को मनुष्यों के सनातन “धर्म का निरूपण 'करते 
हुए. लगभग़ ये ही बातें 'बतलाई हैं। विष्णु पुराण ३.७ में यमराज ने अपने 
दूत से भक्त के लक्षणों की व्याख्या में लगभग इन्हीं गुणों का निरूपण किया 
है । गीता का सोलहवोँ श्रध्याय-मी इसी प्रकार'की सूची से प्रारंभ होता है, 

उपयुक्त 'सूची की कुछ बातों -का निरूपण तो भक्ति 'के प्रकरण में 'किया 
जायगा और कुछ बाते वैराग्य के अन्तर्गत आ गई हैं। यहाँ नमूने केप्तौर 
पर मानव के धार्मिक जीवन की कुछ मौलिक आवश्यकताश्रों की विवेचना की 
जा रही है जिन पर -हमारे कवियों ने श्राचरण की दृष्टि से विशेष जोर दिया है॥ 
वेये हैं: सत्य, अ्रहिंसा, ब्रह्मचर्य, सत्संग, सहनशीलता, सन्तोष, अस्तेय, मौन, 
परोपकार और पर:निंदा-त्याग | 

सत्य से श्रमिय्राय यहाँ सत्य भाषण से है। “अर्थादुकूल वाणी और मन का 
व्यवहार सत्य का लक्षण दे । जैधा देखा हो, श्रतुमान'किया ही या नाहो, वैधा 
ही वाणी से कहना और अपने बोध के अ्रनुसार दूसरे को झ्ञान कराना ः्सत्य है। 
सत्य वाणी किसी को धोखा देने वाली, अ्रान्ति करने वाली अथवा बंधन करने 
वाली नहीं-होती । वह सब भूततों के उपकार के लिए, प्रदत्त होती है। रे 

सत्य भाषण सदाचार का प्राण है ।” वेद के 'सत्य॑ ब्रुयात्' पाठ को हत्र 
धर्म प्रथ “दुदराते चले आये हैं.। नानक' उसी स्वर में 'सत्य -बोलने “की 
शिक्षा देते हैं . जायसी के शब्दों.में “सत्य धर्म मूल है, व्रद्द प्सृष्टि का 

१--रा० चं० मा०, पृ० १०१३-१४ : संतलक्षण । 
'तथा पृ० ६०८ “धर्म रथ वर्णन' 
६ देखिये--क० पं० पृ० २०६.३६३ तथा ,प्रा० सं० पु० १६८-१७४ 3 

२--विनय पत्रिका, स्तु० १७२ 
२--पातंजल योगदर्शन ८ विश्वानाश्रम द्वारा अनूदित तथा द्वी “फाइन पभिंटिंग 

प्रेस, अजमेर द्वारा .मुद्वित-.प्रथमावृत्ति, पृ० २२१ 
४- रा० च० मा० पृ० ४३५ “घरमु न दूसर सत्य-समाना-।* 
र--प्रा० सं०, पृ० १६८, पं० ८ 

हिं० सा० सं० प्र०५-- १५४ 
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अधार है।, लद्॒मी- उसकी दासी है। उसमें साहस और सिद्धि का निवास 

रहता है ।उसी के बल से सती नारी अग्नि पर शयन करके भस्म हो जाती है। 
जिसने सत्य का पालन किया है वह दोनों जग से तर गया है। सत्य भाषण 
प्रमात्मा को परम प्रिय हे | सत्य के त्याग से धर्म का नाश होता है और बुद्धि 
अ्रष्ट होती है |?! सत्य सजनों की वाणी का भूषण होता है। सत्पुरष सत्य को 
अमृत और असत्य को गरल समभते हैं। “मिथ्याभाषण सजन को विष लगता 
है, किस्तु खल को सत्य गरल प्रतीत होता है (३ ब्रतादि की सफलता का आधभ्रय 

9 भी सत्य ही है। इसलिए रसखान' “करिये ब्रत नेम सचाई लिए” पर जोर 
देते हैं। 

ठुलसीदासजी प्रिय सत्य बोलने की शिक्षा देते हैं, उनके मत में “रोषमय 
श्रप्रिय वाक््य-कहने की अपेक्षा तलवार खींच लेना अच्छा है | वाणी ऐसी बोलनी 
चाहिए जो बोधमय, श्रवण मधुर और परिणाम में हितकर हो |” मधघुरवाणी' 
से चारों श्रोर सुख की सृष्टि और .हितकरः वाणी से वैर-सूल का नाश द्वोता है। 
कबीर” भी ऐसी ही वाणी का अनुमोदन करते हैं जो बोलनेवाले और सुनने 
वाले दोनों को शीतलता प्रदान करे । 

कथनानुकूल आचरण सत्य का ही अंग है | आचरण का यथाकथित न होना 
असत्य की पद्धति है। इसलिए कप्रीर ने कहा है “लैसो मुख से कहो, वेसी चाल 
भी चलो ।”* यदि कहने के अनुसार श्राचरण न हुआ तो उससे क्या छ्विंत १९ - 

अहिंसा का मान सब धर्मे! में हे। जैन और बौद्ध धर्मों! की तो यह मानों 
नींव है। अरह्विंसा को परम धर्म कहा गया है। महामारत"" के अनुशासन पर्व 
में भीष्म ने युधिष्ठिर के प्रति अहिंसा की व्याख्या में बतलाया है कि अर्िसा 
धर्म के पालन के चार उपाय हैं; मन, वाणी, और कर्म से हिंसा न करना 
आर मास न खाना। इनमें से एक अंश की भी कमी होने पर अहिसा-घर्म का 
पालन नहीं हो सकता। जैसे चार पैरों वाले तीन पैरों से खड़े नहीं रह सकते, 
उसी प्रकार अहिंसा भी केवल तीन ही कारणों से नहीं टिक सकती | जैसे हाथी 
के पैर के चिन्ह में सभी प्राणियों के पद्चिन्द समा जाते हैं, उसी प्रकार श्रहिंसा- 

१--जा० अं०, पु० ४४, पं० २-७ २--8० दोह्ा०, दो० २३६ 
३--रसखान, सवैया डरे ४--उठु० सत०, दो० ७३२ 

३-8० खत, दोण० श्श्ष ६--ठु० सत०, दो० रप८३ 
७--क० अं०, पु० ४७, पं० ११-१२ ८+-क० अ ०, पु० दे८, पं० ६ 

&६--क० अं०, पृ०, रे८, पे० ८ 
१०--महशामारत अनु ० प० अध्याय १४४, श्लोक इ-४ 
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धम में सभी पर्मो का समावेश हो जाता है। जीव मन, वाणी और क्रिया के 
द्वारा हिंसा के दोष से मुक्त हो जाता है। महात्माओं ने हिंसा-दोष के तीन कारण 
बतलाये हैं : मन ( मांस खाने की इच्छा ), वाणी ( मास खाने का उपदेश ) 
और स्वाद ( प्रत्यक्ष रूप में मास का स्वाद लेना ) | ये तीनों ही हिंसा के आधार 
हैं।” हिंसा की निंदा करके हिन्दी के समी भक्ति-कालीन कवियों ने अहिंसा: की 
प्रशंसा-की है | ; 

जायसी हिंसा को कठोरता से उत्पन्न हुई मानते हैं। “जो मनुष्य पर-मांस 
खाते हैं वे निष्ठर हैं। मनुष्य आते समय भी रोता है और जाते समय भी रोता 
है, पर भोगादि में उसकी लिप्सा नष्ट नहीं होती । वह जानता ' है कि यह शरीर 
नष्ठ होगा, फिर भी दूसरे के मांस से अपने मांस का पोषण करता है। यदि - 
जगत् में आमिषाहारी न हों तो बधिक पक्षियों को क्यों पकड़े १”?! अतः: मांस 
का खाना पाप है। महामभारतरे में मोह वश मांस खाने वाले अविवेकी मनुष्य 
को श्रत्यंत नीच माना गया है। जायसी के स्वर में स्वर मिलाते हुए; कबीर कहते 
हैं। “दूसरे जीव को मारकर अपने जीत्र का प्रतिपालन करनेवाले लोग प्रत्यक्ष 
रूप में अपने जन्म को हार रहे हैं |?* कबीर अपने श्रहिंसा के सिद्धान्त में दुर्बल 
को सताना भी हिंसा मानते हैं, वे एक साखी में कहते हैं । 

दुर्बल को न सताइये, जाकी मोदी ह्वाय। जा 
ग्ुई खाल की सास सों, सार मसम हो जाय ॥ 

मलूकदास हिंसा को अशानजन्य मानते हैं | वे कहते : “पीड़ा सच्को समान 
होती है, किन्तु अज्ञानी उसे नहीं देखता । जत्र कॉटे की नोक तक बड़ा कष्ट देती 
है तब उस गले के कटने पर जिसे काटने वाला बड़े स्वाद से खाता है, न जाने 
जीव को कितना भारी कष्ट होता होगा |? # 

अहिंसा की प्रतिष्ठा होने पर निर्वेरिता* सिद्ध हो जाती है, जो समदर्शिता 
का परिणाम है| “जो सभ्चको समान देखते हैं उन्हें विरोध के लिए, कोई अवकाश 
ही नहीं होता।' समता आने पर मित्र और शन्नु के साथ एक सा व्यवहार 
दोने लंगता हे,* “पक्त, अपक्ष और कठु भाषण का त्याग हो जाता है और परिणाम कक कली कप 
६>-जा० अ ०, पु० ३६, प॑० १६-२२ 
*--महाभारत, अनु० प० अध्याय ११४ श्लोक ११ 
३-क० भ्रं०, पु० २३६, प॑० २० ४--मं० बा० ४ १० ३७, पं० १८-१६ 
४--पा० यो० द०, द्वितीय साधन पाद, ३५७ 
६--छु० सत० ४७८ दो० : तु० की० >“अ०.रा० 

७-नगीता १२, एप्य क्र 
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में शतलता मिलती है,'? उसी शीतलता के अन्वेषक- को ठुलसीदासजी' सकल 
जीव सम-जान*' का उपदेश करते हैं। 

ब्रह्मचयोको। शारीरिक त्प' माना गया है। “वाणी, शरीर और मन की 
पत्रित्रता, क्षमा, सत्य; चैये और स्मृति-ये श्रेष्ठ गुण प्रायः सभी धर्मों के मलुष्यों 

में देखे-जांते हैं, किन्तु ब्रह्मंचर्य तो शात्रों में साह्षात् ब्रह्म का ही स्वरूंप माना 
गया है | यह सत्र घर्मो में श्रेष्ठ हे | इसके द्वारा पुरुष परम गति प्राप्त कर सकते 
हैं. /7 * इसकी. महिमा का गान जितना योग शास्र' ने किया: हैः उससे अधिक 
भक्ति-प्रन्थों ने। नारदीय भक्ति यूत्रर में स्त्री.के चरित्र का. सुनना: भी वर्जित 

बतलाता. गया/ है. | 

तुलसीदास भीः स्त्री से बचने का उपदेश देते हैं | कच्नीर काः तो ब्रह्मचर्यविषयक 

बढ़ा' कठिन आदेश हे। उनका कहना है कि “जो जरा मस्य से मुक्त होना 
चाहता है वह स्वप्न में भी वीर्य-क्षरण ना होने दे |?* नानक कहते हैं कि “वबीयपात 
कें कारण अनुताप करना पढ़ता है, अतः उपस्थेन्द्रिय को सयत रखना चोहिंए ।”* 
“कोई ब्रह्मचार पथ लागे? कहकर जायसी"” ने भी ब्रह्मचर्य की सराइना की* है | 

सन्तों के चरणों में श्रद़्सठ *? तीयो का निवास रहता है। सन्त भगवान 
का ही रूप होते हैं, दोनों में कोई अन्तर नहीं है |' रे सत्संग से भर्गवचरणों में 
अनुराग होता है, इससे. उसे भक्ति का साधन'* माना गया है। उससे ज्ञान की 

१--क० ग्र॑०, पृ० ६३, पं० ३-४ २--8० खत०, दो० ५५४ 
इ->गींती १७.१४ तथा छा० उप० ८४.३ 

४--महाभारत शा० प० ( कल्याण, पृ० १३१६ पर उद्धत ) 
अध्याय १६१, श्लोक ६-७ 

9--पा० यो० द०, छि० सा० पा०, ३२० ६--ना० भ० सूत्र, ६३ 

७--त० दोहा», दो० २६६ ८--क० ग्ं०, पृ २००, पं० १२ 

६--प्रा० सं०, पृ० र८१, पं० १८, पु० २२५, पं० १६ 

१०--जा०» ग्रं० पू० १४, पं० १० 

११--मीरां पदा०, ४० श्८, पद ३३, पं० ४३ 
छ॒ु० की० भाग० १.१३.१० तथा ४.३०.३७ 

१२--वि० प०, स्तु+ ४३, पं० श८ ६ 
ठु० की० भाग० ११.२६.३४ 

१३--ठ० सत, ४५६, सूरसागर, ४० ४२ पं० २६, ग्रा० सं०, ६० २२४, पँ० २० : 

द० की० अब् रा०, अर० कां*, शलो० २२ 
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पत्ति' और पातकों का विंमाश” होता'हे और “श्रनायास ही भवोच्छेद होः 
जाता है, परन्तु. सत्छंग की प्राप्ति, बड़े भाग्य से होती. है ।* भक्ति अन्थों ने उसकी' 
बंढू-बढ़ कर प्रशंसा की है। भागवत* के स्वर में स्वर मिलाकर तुलसीद्यसत' 
ने तो यहाँ. तक कहा है कि “ध्वर्ग और अ्पवर्ग का सम्पूर्ण सुख सत्संग के 
क्षणमात्र के सुख की भी उमता नहीं कर सकता ।” 

सहनशीलत्ता रुत्स्वभांव का भूषण-है। सहनशक्ति सबको नहीं मिलती। 
“कुशब्द को केवल संत ही सह सकते हैं,, दूसरे नहीं सह सकते ।” सहन- 
शीलता अभिमानः के त्याग और दीनत्ता' के अहण से मिलती है। “जो मार्ग 
के रोड़े की तरह; पाखंडः और अमिमान त्याग कर दीन और सहनशील बन 
जाता है उसी को मगवत्प्राप्ति: होती है? ।? जिस प्रकार संतजन विनीतः होते 
हैं, उसी प्रकार दुजैन दुर्षिनीत. होते हैं। परन्तु “सं। खल बचतनों को ऐसे 
निर्विकार भाव से रहते रहते हैं, जैसे प्॑त बूंदों का आघात सहताः रहता, है ।” 
क्षमा,, जो बड़ें का धर्म* है, सहनशीलता की सहचरी है। “उत्तम पुरुष, सहन- 
शीलता, और क्षमा के साथ, निंदा की दशा में- मी विचलित नहीं होते * " |?” 

सनन््तोष महात्माओं का अनुपप्त धन" हद । इसकी समता का कोई अन्य 
धन नहीं हे | सन्ताचरण की सूची में तुलसीदास'* ने उसे प्रथम श्रेणी में 
िफ-स+तनन--नत+न: >2मकपननननमम-नम५3७3-->++५3०--+--नकन»»ममे. नज-पतपतम++तााा। “+>त3त++5त+55 की -तत-+++ ““+_+_+__+______+___+ 

१--रा० च० मा०, ४० ७३३, दो० श्८, 
सूरेसोगर पु० ४२ पं० २०, मीरां पदा० ४० ८, पं० ६ 

२--२० च॑ं० मां०, ४० ७३५. अर्द्धा० ६, 
त॒ु० की० साग० ११.०६ ३१ 
तु० की० सार० साहा. २.७६ तथा रा७ चं ०, २३.६ 

३--रा० च० मा०, _० १००६, अर्द्धा० ६, सूरसागर, ४० ४२, पं० २१ 
तु० कौो० भाग० ११.२.२६ तथा ११.२६ ३२ 

४--भाष० १. श्८छ., १३ 9--रा० च० सा०, पु० ७५४७, दो० ४ 

६--क० अं०. पृ० ६३. २ ७--क० ग्र०, पु० ६५४, पं० ६-१० 
८-रा० च० मा०, पु० ७३१: 

बुंद अघात सहहिं गिरि कैसे, खल के बचन संत सहे जैसे | 
६--देखियेः रहीम “क्षमा बड़ेन को चाहिये' 
१०--मा० का० कन्दुला,, हिं के कवि और काव्य, माग ३, पु० २१७, पं० १३-१४ 
११- गीता १२, १४. १६, तथा १०. ४ 
१२--देखिये: गो घन, गन घन, बाजि घन, और रत्तन घन खानि। 

जब आये सन्तोष धन, सब्च घन धूरि समान। 
१३--वि० प०, स्तुति १७२ 
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रखा है ।-जनत्र तक तृष्णा रहती है विश्राम नहीं मिलता । तृष्णा का मूलनाश 
सन्तोष से अप्रयास ही हो जाता है। जो शान्ति चाहते हैं उन्हें सन््तोष की 
शरण लेनी पड़ती है | “सन्तोष के पिना उन्हें विश्राम नहीं मिल सकता |” 
इसीलिए, “बड़ाई ( अहंभाव ) के साथ-साथ लोभ (तृष्णा ) को धो डालने 
का भी उपदेश किया गया है ।” 

शासत्र की आशा का विरोध फरके दूसरे का घन लेना स्तेय कहलाता हे । 
वह पाप है। सब धर्मो' में उसकी निंदा की गई है। रहीम कहते हैं “चोरी 
आदि अधम का धन होली की भाँति नष्ट हो जाता है |” अतः अ्रस्तेय ही 
मनुष्य का धर्म है। नानक ' ने अस्तेय को उदासीन का उत्कृष्ट गुण माना है । 

अधिक बोलना महापुरुषों को शोभा नहीं देता। तत्व की प्राप्ति बकने से 
नहीं होती । इसीलिए, ब्रह्मतजः और कठोपनिषद्? में तक का निषेध किया 
गया है। महर्षि नारद भी भक्त के लिए वाद का निषेध करते हैं। भागवत 
में तो मौन को धर्म का लक्षण माना है। “बोलने से तत्व विलीन होता है 
और विकार बढ़ते हैं*" |” “हाँ, सन््तों के साथ वाणी-विलास करना ( धर्म- 
चर्चा करना ) हितकर हे, किन्तु असन्तों के सामने मौन रहने में ही कल्याण 
है'' |!” “मूर्ख से बकवास करने में कोई लाभ नहों हे, उससे हार मान कर 
चुप रहना ही भला है २ [”! है 

परोपकारी को “परोपकार के समान अन्य घर्म नहीं दीख पड़ता'* |” 
निस्सन््देह वह सन््तों का स्वभाव होता है, » | उसमें दया की प्रतिष्ठा रहती है 
जो धर्म का कारण होने से दैवी सम्पत्ति मानी गई है। “दीन के दुःख से 

श्ीखयखखऊफज:टनसक्ॉ्नरुन्-+5 ५5“: अ अं 
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महापुरुष के हृदय में दया का उमड़ आना कोई विस्मय की बात नहीं है! ।” दया 
भगवान के रिंफाने' का विशेष साधन है । 

“परनिंदा एक बड़ा पाप' है” | “अज्ञानी पुरुष ही दूसरों की निंदा करते 
हैं, किन्तु जो राम नाम में लीन रहते हैं उन्हें और कुछ अच्छा नहीं लगता* |” 
दूसरों की बुराई अस्मिता से उत्पन्न होती है। उसी से अपनी बढ़ाई की भावना 
उदित होती है। अपनी बड़ाई की भावना में दूसरों की छुटठाई की भावना भी 
सन्निविष्ट रहती है। अ्रहकार के मिटने पर दैन्य आ जाता है और अपने से 
छोटा कोई और नहीं दीव पड़ता | वही अपने निर्दोष होने की श्रवस्था है | 
“अपने भत्ते होने की दशा में जग मला दीखता है, फिर किसी को छुरा कैसे कहा 
जा सकता है' [?”, 

“परनिंदक से अलग रहना ही अच्छा है |” “जो निंदा करता है वह 
नरक में जाता है?।” जो मनुष्य दूसरों की निंदा करके अग्ता यश चाहते हैं 
उनके मुख पर अमिट कालिपा लग जाती है | 

ठुलसी जे कीरति चहृहिं, पर कीरति को खोय | 
तिनके मुँह मसि लागि है, मिटे न मरिहँ घोय । 

उपर्युक्त गुण महात्माओं के स्वभाव में संस्थित रहते हैं। इनके बिना 
मनुष्य भआ्राध्यात्मिक स्तर पर ठहर नहीं सकता। भक्ति, ज्ञान आदि के पोषक 
तत्व इन्हीं में सन्निहित रहते हैं। घटाते-घदाते इन्हें थोड़े से मूलभूत गुणों तक 
ले जाया जा सकता है और बढ़ाते-बढ़ाते इनकी संख्या तीस से भी अधिक की 
जा सकती है। अतः किसी विशेष संख्या का निश्चित करना उचित नहीं है । 
उपयुक्त तालिका में केवल नमूने दिये गये हैं । 

१--रहीम दो०, १२२४ ठतु० की०-भाग० ११ ११. ३१ 
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मन ओर उसका गसार 
मन चंचल, प्रतल और बड़ा ठोठ है। यह कमी स्थिर नहीं रहता, शरीर 

में निवास करता हुआ भी विश्व भर में घूम आता है। दूर श्रौर पास, छोटी 
और बढ़ी, ऐसी कौनसी चीज हे जहाँ यद्द न पहुँच पाता हो ! जत्र इम सोते हँ 
यद्द तब भी घूमता रहता है| इसे रोकना, वश में करना, सरल काम नहीं है | 
बड़े बड़े लोग इससे हार मान चुके हैं. यह मतवाले द्वाथी से भी अधिक दुर्निग्रह 
है। अनेक उपायों से वश में किया हुआ भी यह किसी न किसी छिद्र से निकल 
भागता है | इसे जहाँ से रोको वह्दी जाता है, जिसे करने के लिए. मना करो उसी 
को यद्द करता है | विषयों में यह इतना लीन हो जाता है कि मान-श्रपमान तक 
का कोई ध्यान नहीं रहता | लजा के वासना पर ब्रलि कर देता है| इसलिए 
मन पर विजय पाना बढ़ी भारी सिद्धि प्राप्त करना है। ज्ञात नहीं, महापुरुषों 
ने अपने मुख से इस मन को कितना न कासा हेागा, जब कि उनकी लेखनी नें 
इसकी करतूतों के इतना व्यग्र होकर अंकित किया है | 

तुलसीदास मन की शिकायत में कहते हैँ; “यह मन अति चंचल दे। 
फरमी विश्राम नहीं लेता | सहजानंद को भूलकर दिन रात इन्द्रियों की खींच- 
तान में भ्रमण करता रहता है। विपयो के कारण उसे असक्य दुःख सहने पड़े 
हूँ | कठिन जाल में फंसा रह्य है, फिर भी वह उन्हें नहीं तजता। जानता हुआ 
भी अजान-सा रहता है। वह अनेक जन्मों से अनेक कर्म करता चला आ 
रहा है। उन्हीं के कीच में लिस दा रह्य हैं। विवेक जल के तििना उसकी शुद्धि 
संभव नहीं है” अतः दादू मन के मूँडने का श्रादेश करते हैं |९ “सब्र मल 
इस मन से ही उत्पन्न देते हैँ और यही उन सबको नष्ट भी करता है। मन 
के निर्मल करने के लिए साधु-आचरण की आवश्यकता है” कबीर मन की 
फरामात की अभिव्यक्ति इन विस्मयसृच्क शब्दों में करते हैं। “काया रूपी 
देवालय है, मन रूपी ध्वजा दे जिसके लद्दराने का कारण 'विषय दै। मन के 

१--वि* प०, स्वु० ८ल- २--दा« बा०, पु० ६, ५० १४- ५ 
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चंचल होंनें से यह' देवालय' भी डगमगा कर विंनांशोन्पुख हैं! जाता है।'!! 

इसलिए वें! “इस उन्नत मन को, इधर उबर दौड़ने को इशा सें, दृदय में ही 

अंकूश से घेर घेर कर लौटा लाने को रे”? #मीराँ ने भी यही भाव व्यक्त जिया है । 

कहते हैं। “मन के मरने पर ही आपा मिट सकता है और तभी मुक्ति संभव 

है? मन क्या; हैः! इस प्रश्न के उत्तर में मानों कबीर कहते हैं: “यह सब्र 
कुछ मन ही हेै। मन श्रति विलक्षण है।' वही गोरख हैं और वहां सांज्षात् 
गोविंद: है, वही साधन है और वही' साध्य' है। ” “ वह पानी से अधिक पतला 
घेए. से अधिक क्षीण, और पवन से अधिक उतावला है” 

सूरदास इस हठी मन से हार कर माघव की शरण लेते हैं और पुकार करते 
हैं; “ यह मन सदा देखना रहता है कि इस शरीर में दुःस्व ही दुःख है, 
इसका नाश अवश्यंभावी है, पर यह मोह में फंसा हुश्ला है। निरतर चारों ओर 
आतुर होकर घूमता रहता है। जिस प्रकार शुक्र भूल भूल कर सेंवल के फूल 
पर आता है, उसी प्रकार यह हठी बार बार जन्म-मरण और संयोग-वियोग में 

पड़ता है। उल्लूक की' भाँति यह दिनकर रूपी आपकों नहीं मानता है। अपनी 
श्रादत से लाचार है। दे ऊृपालु ! मुझे अशानजन्य पीडा से मृक्त कीजिए |! किर 
एक अन्य पद में वे प्रध्नु के सामने मन की मूढता की कलई खेलते हुए कहते 
हैं। “हे माधव, यह मन श्रति नीच है। मत्त गज के समान उन्मत्त रहता है 
और कुछ सोच-विचार नहीं करता | यह अशान तिमिर में सुख मानकर मग्न 

होता' चला जाता है तेली के बैल की भाँति लोलुप है, पतंग की सी इसकी 
आसक्ति हे और कपि की भाँति गुंजा रूपी विषयों का संग्रह करके दुःख-रूपी 
शीत का निवारण करना चाहता है ।* 

“यदि यह मन विकारों को छोड़ दे तो फिर मेद-भाव से उत्पन्न सांसारिक 
दुःख, भ्रम और भारी शोक क्यों हो! शत्रु, मित्र, और उदासीन इन तीनों 
को मन ने ही हठ के कारण मान रक़्खा है। उनके सम्बन्ध में अनेक 
कल्पनाएँ मन से ही उत्पन्न होती हैं, जैसे मणि में भोजन, वजन, पशु, और 
अनेक प्रकार फी वस्तुएँ रइती हैं, वैसे ही इस मन सें स्वर्ग; नरक, जड़, चेतन 
और अनेक लोक सन्निदितः रहते हैं। जैसे विटप में पुतली और चूत में वतन 
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अनिर्मित दशा में पदले.से ह्वी विद्यमान रहते हैं, उसी प्रकार इस मन. में नाना 
शरीर पहले से ही विद्यमान रहते हैं जो अवसर पाकर प्रकट हो जाते हैं। शाम 
की भक्ति के जल से परिशुद्ध हो जाने पर इस मन में अप्रयास ही विवेक उत्पन्न 

हो जाता है [९१ 

मन की दो अ्रवस्थाएँ हैं एक शुद्ध और दूसरी अशुद्ध | जन्न वह सांसारिक 
भोगादि में लगा रहता है तब अशुद्ध होता है। जन्न वह जगत् के विषयों से 
मुइ्कर दूसरी ओर लीन हे जाता है, तब प्रभु से मिलन कराता है, और सारी 
द्विविधा जल जाती है ।*? 

जहाँ तुलसी आदि सगुण कवि भक्ति में लीन होकर, अथवा .भगवदनुग्रह 
से मन के शुद्ध होने की बात कहते हैं, वहाँ निर्गंण कवि योग साधना को भी मन 
के निम्नह करने का उपाय बतलाते हैं| सूफ्ियों का फना! भी मनोनिग्रेह् का ही 
अन्य नाम है | 

मन के सम्त्रन्ध में ऐसे विचार नए नहीं हैं। यजुर्वेद संहिता? में इसे सत्र 
क्रियाश्रों का कारण माना गया है और उसके “शिव संकल्प” होने की कामना 
फी गई है क्योकि वह मनुष्यों को त्रिल््कुल उसी प्रकार लिए, फिरता है जैसे चत॒र 
सारथी बागडोर से वेग वाले धोड़ों को | वह द्वृदय में स्थित होकर सत्र को चलाता 
है और बड़ा ही वेगवाला हे।गीता' में मन को दुर्निग्रह और चंचल माना 
गया है। उसे बन्धन और मोक्ष का कारण' कहा गया है। ब्रह्मविन्दूपनिषत् 
(मंत्र १-४ ) में मन विषयक ये ही भाव प्रकट किये गये हैं। मैत्युपनिषत्ः ने 
मन को देखने, सुनने, विचारने, भ्रद्धा-अश्रद्धा, धृति, अधृति, लजा, भय आदि 
सब का मूल कारण माना है । 
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सप्तम अध्याय 

: योग-साधना 

भारत में योग-शास््र की मान्यता प्राचीन काल से ही चली आरा रही है | इसके 
प्रवत्तक पतंजलि ऋषि माने जाते हैं। उन्होंने योग को अष्ठाग माना है। काला- 
न्तर में योग का इतना प्रचार हो ग़या कि अनेक धर्मों और सम्प्रदायों ने इसे 
ग्रहए कर खिया | उनकी विशेषत्ताओं के कारण पूल योश साचना का रूप परिं-, 
वर्तित -होता चला गया। कबीर आदि के योग का स्वरूप परिवर्तन के संंचे में 
हो ढला प्रतीत होता है। 

योग़् साधना क्रियामूलक होने से वह गुरु“सुख से सीखने की वस्त॒ .रही है । 
उसका अभ्यास पुस्तक-साध्य नहीं है.। इसका प्रमाण अपढ़ लोगों में भी इसके 
प्रचार. का , रहना है । फिर भी योग-तिद्धान्तों के निरूपण के लिये अनेक ग्रथों 
की रचना होती रही है। अनेक सिद्धान्तों का निरूपण जिस अकार संस्कृत 
साहित्य में मिन्ञता है उसी प्रकार हिन्दी में मी । सिद्धान्तों में समता होने से 
हिन्दी में उनके संस्कृत से आने की ओर अनुमान दौड़ने लगता है, परन्ठु 
निश्चित प्रमाण न होने से प्रभाव की सिद्धि संभव नहीं है | अतः संस्कृत और 
हिन्दी के बीच में योग की श्ट खला को परंपरा की कड़ियों के अनुमान द्वारा सिद्ध 
करना अधिक सरल और समीचीन है । 

योग की मान्यता सर्वसम्मत है। समुणोपासक कवियों ने भी उसका विरोध 
नहीं किया। “भक्ति पंथ को जो अनुसरै, सो अष्टांग योग को करै'?” कहकर 
स्रदास ने भक्ति में योग-साधना के सहयोग की स्थापना की है, परन्तु सूरसागर 
में योग-प्रकरण एक दो स्थलों पर ही मिलते हैं। उनमें स्पष्टतः भागवत का 
अनुकरण है । “सून्यो सहज में बसहिं मुरारीरे? अथवा “घददल अष्ट द्वादशदल, 
निर्मल अजपा जाप जपालीरे” जैसी किसी प्रभाव विशेष से लिखी हुई बार्ते 
सूरसागर में और नहों हैं। अन्य किसी भक्त ने योग के कायिक रूप पर ध्यान 
नहीं दिया। तुलसीदास ने साधना-रूप में योग की प्रशंसा की है, परन्तु न तो 
उन्होंने उसकी साध्यता स्वीकार की है और न अपनी किसी रचना में उसकी 

१--सूरसागर, पु० ४६, पं० ५ २--बूरसागर, पु० ७०६, पं० २४ 
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विवेचना में घुसने का प्रयास ही किया है। तथ्य तो यह है कि भक्ति से निकल 
कर अन्यत्र भ्रमण करने का उन्होंने अवकाश ही ग्रहण नहीं किया। फेशव' ने 
अपनी रचना की केवल एक दो पंक्तियों में पूरक, - कुंभक, रेचकादि के साधने 
का उल्लेख किया है। शारीरिक क्रियाओं की सद्दायता से मन को निम्रद्दीत कैसे 
किया जाय, इस प्रश्न का उत्तर केवल निर्गण कवियों ही का विषय रह्दा है, 
परन्तु विषय की गहराई में जितने संत-कवि -गये -हैं उतने सूफी नहीं गये | 

कहा जाता है कि रामानंद, कभीर, नानक, दादू आदि समी संत चैरासी 
सिद्धों (८००-११७५ ६० ) की टकसाल के सिक्के थे 'रामानंद की कवितायें 
दुलेभ हैं, पर कबीर के संबंध से इनका समय निश्चित करने में विशेष आपत्ति 
नहीं होतो । अनेक विद्वानों ने यह सिद्ध करने का प्रयत्न किया है कि रामानंद् 
ओऔर'उनके शिष्य कबीर ने, च्ौदहवीं शताब्दी के अन्त और पन्द्रहवीं शताब्दी 
के आरंभ सें,अपनी कवितायें कीं | “यदि बारहवीं 'शताब्दी के अंत से चौदइवीं 
शताब्दी के अंत तक कविताप्रवाइ जोड़ा जा सके, तो सिद्ध और संत-कविता- 
प्रवाह के एक होंने सें आपत्ति नहीं हो सकती | यह जोड़ने वाली खला नाथ- 
पंथ की कवितायें हैं | हम कबीर संबंधी कहावतों में गोरल और कभीर का विवाद 
अक्सर सुनते हैं॥ महाराज देवपाल ( ८०६-८४६ ई०) के समकालीन गोरखनाथ 
पन्द्रइवीं शताब्दी'के पूर्वाद्ध में कब्रीर.से विवाद करने नहों आ सकते १ वस्तुतः 
वहाँ इमें गोरखनाथ 'की जगह उनके 'नाथ-पंर्थ' को लेना चाहिए। मुसलमानों 
के प्रहार और अपनी भीतरी निर्तुलताओं के कारण बौद्ध-धर्म विलीन होने लगा | 
उससे शिक्षा ग्रहण कर आत्म-रक्षार्थ 'नाथ-पंथ! धीरे घीरे अनीश्वरवादी से 
ईंश्वरवादीर हो गया। कब्रीर के समय वही एक ऐसा पन्थ था, जिसकी वाणियों 
और सत्संगों का प्रचार सर्वसाधारण में अधिक था। सुदूर प्रान्तों में फैली हुई 
लाथ पंथ' की गद्दियाँ नाथ पंथ के विशाल विस्तार को बतलाती हैं। यह विश्तार 
वस्तुतः उन्हें अपने चौरासी .सिद्धों से, पैतृक संपत्ति के रूप सें मिला था ।रै” 

“ताथ-पंथ के चोरासी सिद्धों का उत्तराधिकारी सिद्ध हो जाने पर फिर कभीर 
से सम्बन्ध जोड़ने में दिक्कत नहीं रहती। कबीर स्वयं चौरासी सिद्धों को भूले 
न थे, तमी तो उन्होंने कहद्दा है । 

घरती अर असमान त्रि, दोई तूंबड़ा अवध । 
घट दर्शन ससे पड़था, अर चौरासी सिंध। 

क० अर ०, पु० ५४ 

१०-रा+ च० २५-२२-११ २--देखिये, गो० 'प० पु० ८ श्लोक ५४ 
३-१० त० निर्बंधावलीः पृ० १६१ 
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“यहाँ चौरासी सिद्धों से विरोध प्रकट करने से कबीर उनकी ठकसाल के न 

ये ऐसा :समकऋने 'की आवश्यकता नहीं । वस्तुतः कबीर आदि ने सिद्धों के ही 

निर्भेश, योग और विचित्र ढंग को अपना कर नाथ-बंश के राज्य पर धावा 
किया 4 चंदन 'की कुटकी भली, नाँ बबूर अमरांडें। बैस्नों की छुपरी मली ना 

साषत का बड़गाँव! ) और शताब्दियों के संघर्ष के बाद वे विजयी हुए। यदि 

आप 'भक्तमाल' के भक्तों के व्यवसाय, कुल, रहन-सहन को मिलावें, तो यह 
विचार-साहश्य 'मली भाँति 'प्रकद हो जायगार ।”” 

जिस योग की नाथ-पंथ में मान्यता रही है उसे 'हठयोग' का नाम दिया 

जाता है। उसी का प्रभाव संत श्रौर सूफी कविता में प्रतित्रिचित दीख पड़ता 

है। “कुछ लोगों का कहना है कि हठयोग के दो. संप्रदाय हँ--एक प्राचीन 
जिसके प्रव्तक मार्कश्डेय और दूसरा अ्र्वाचोन जिसके प्रवर्तक नाथ हैंर।” 
“मार्ऊंडेय के मत में योग को अरष्टांग माना गया है,!” किन्तु “नाथों ने योग 
के अंगों में से यम-नियम निकाल दिये हैं और उसे षडंग बना दिया हे' ।” 

“यदि इस परंपरा का कोई ऐतिहासिक आधार है तो इसका अर्थ यह है कि नाथों 
ने प्राचीन सृतप्राय योग-विद्या को केवल नवजीवन दिया और यही मत अधिक 

उचित भी प्रतीत होता है | 

“परन्तु प्रश्न देता है कि राजयोग के समृद्ध होते हुए भी हठयेग की क्या 
आवश्यकता थी ! हृठयाग अपनी उच्च और पूर्ण स्थिति में राजयोग को ही एक 
सीढ़ी है, इत बात को स्वय सिद्धों ने स्वीकार किया है। पातंजलि योगदर्शन 
राजयोग के सिद्धान्तों पर ही आ्राश्रित'है । इसी प्रकार बौद्धों और जैनों की योग 
पद्धति भी राजयोग पर आश्रित है, यद्यपि इन सब्रमें सरल हृठ क्रियाओं 
की उपयोगिता भी स्वीकार की गई है? ।” 

१०-क० ग्रं०, पुृ+ ४२ २--पु० त० निबंघावलीः पृ० १२६४ 

३-देखिये, गोपीनाथ कवेराज : द्विधा हठः स्यादेकस्तु 
“सम आस्पेक्द्स आफ दी गोरच्षादि सुसाधितः | 
हिस्ट्री एंड डाक्टिन्स आफ. अनन््यो मकडपुआयेः 
दी नाथाज, 'पु+ ३० साघितो हृठसंशकः ॥ 

तन 
93 93 

४--श्आासंन प्राणसंरोधः प्रत्णहारश्व घारणा। ध्यानं समाघिरेतानि 
योग्राज्ञानि वदन्ति घद | गो० पँ०, पु० ८ 

६--देखिये, गोपीनाथ 'कविराजः “सम आस्पेक्द्स आफ दी हिस्ट्री एंड 
डाक्ट्रित्ध आफ दी नाथाज,” पु० ३० 

किट 93 99 99 ठ़ * 
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हठयोगियों के विचार से राजयोग का अभ्यास साधारण व्यक्तियों के लिए, 
जिनका मन पर अधिकार नहों है, बिल्कुल असमव है | सावधानी और समुचित 
रूप से मत्रयेग और ध्यानाम्यास करने से द्वी राजयोग की पूर्ण॑ता सिद्ध होती 
है, किन्तु इनमें मन के स्थिरीकरण की आवश्यकता होने से साधारण मनुष्यों 
के वश की बात नहीं है। ऐसी परिस्थिति में हठयेग ही उपयोगी छिद्ध दे 
सकता है, क्योंकि इसमें उठ मानक शक्ति की आवश्यकता नहीं जो दूसरे 
प्रकार के योगों में अनिवार्य है। यात्रिक ढग की शारीरिक क्रियाएं. इसका 
आधार हेने से, यही एक मात्र वैज्ञानिक योग है | हठ का सार वायु विजय है' 

इस देश में यह बात बहुमान्य है कि बिन्दु (शुक्र ), वायु ( प्राण-वायु ) 
ओर मन का परस्पर इतना घनिष्ठ सम्बन्ध है कि एक के निरोध से अन्य दोनों 
का भी सहज ही में निरोध हे! जाता है* । बिन्दु का निरोध सफल ब्रक्मचर्य के 
आचरण से ही मानकर, हृठयोगी, “प्राण-निग्रह को मनोनिग्नह का साधन 
बनाते हैं। मनोनिग्रह ही उनके प्रयास का लक्ष॑ंय है, किन्तु प्राण-निग्नह 
( प्राणायाम ) की सरलता के लिए, वे कुछ अन्य अम्यासों का भी उपयोग करते 
हैं, यथा, १. आसन, २. मुद्रा, और ३. नादानुसघान । 

आसन का नियमित अभ्यांस शरीर को हलका, स्वध्य और स्थिर बनाने 
में बड़ा सहायक देता है। एक बार दछिद्ध देने पर इन गुणों की मन सें प्रतिक्रिया 
देती है। मुद्रा के अभ्यास से कुंडलिनी शक्ति, जिसके पथद्शन के बिना 
आध्यात्मिक ज्ञान सम्भव नहीं है, जाअत है। जाती हे । नादातुसघान के श्रभ्यास 
से मन की चचलता मिट कर स्थिरता आती है। “जब अनाइत नाद सुनाई 
देने लगता है तो मन शून्य में विलीन हे जाता है” [!” मन के स्थैयं की दशा 

१--गो० प०, पु० ४४, श्लोक ६०, ६१ 
२--"'मनः स्थैये स्थिरो वायुस्ततों बिन्दु: स्थिरो मेत्” ह० यो० प्र० ४, र८ 
३--“लीन्दे सिधि सॉसा मन मारा”? 

गुरू मछ॑ंदरनाथ संभारा। जा» ग्र ०, पु० ११६, पं० २ 
ठु० की०: “पवने लीयते यत्र मनस्तत्र विलीयते” ह० यो० प्र०, ४, २३ 
तथा. “यते मछत्तत्र मन? ह० यो० प्र०, ४, २४ 

४-गगन गरजि मन सुंनि समाना, वाजे अनहृद तूरा। क० आं०, पु० 
६०, पं० श्र 

ठहु० की० ; बद्ध' तु नादबंधेन मनः संत्यक्तचापलम् | 
प्रयाति सुतरां स्थै्य छिन्नपक्तः खगो यथा | 

इ० या० पअ०, ४, ६२ 
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में प्राण ब्रह्मरन्ध में लीन दवाकर शान्तावस्था समुत्यन्न कर देता है| ये संत्र 

क्रियाएँ अन्योन्याश्रय हैं । 

नादाभ्यास समुचित रूप से तभी हे सकृता है जब कि अन्तब्जनि अ्रवण- 

विषय बन जाय । “वस्तुतः यह ध्वनि उस समय सुनो जा तक़नी है जब वायु 

युषुम्ना में प्रवेश करती है श्रौर इसकी अश्रनेक शाखाएँ जे। युगों से मल्युक्त 
चली आती हैं, शुद्ध हे! जाती हैं' ।” नाड़ियों की शुद्धि हे। जाने पर ठुरत ही 
अनाहत नाद सुनाई पड़ने लगता है। नाड़ी शोधन के लिए श्रासन और मुद्रा 
के अभ्यास की आवश्यकता होती है। इसके विपरीत, आधपन-घिद्धि उस 
समय तक श्रसम्भव है जब्र तक कि शरीर के स्थायित्व के विरोधी सूह्म कारणों 
का विनाश न हैं। जाय | कुंडलिनी का जागरण, जोकि मुद्रादि अनेक क्रियाश्रों 
का मुख्य लक्ष्य है, वास्तव में आसनों की सफलता से सम्बद्ध है। इन सब्र 
यांत्रिक ( 24660%977069 ) चेशओं का उद्देश्य उस दिव्य शक्ति का मुक्त 
और कृतिशील करना है, जो, मनुष्य के भीतर, भौतिक भार के नीचे सुषुप्त पड़ी 
रहती है । जब तक शक्ति का मार्ग बन्द (अवरुद्ध) रहता है वह आगे चल नहीं 
सकती । अतः उसके मार्ग की शुद्धि उक्त क्रियाश्रों से ही की जाती है । 

शरीर की स्वस्थता और शुद्धता हृठयेग का एक मुख्य उद्देश्य है। आसन, 
प्राणायाम, मुद्रा और नादानुसघान, हठयेग के ये चारों अंग इस शाखत्र के 
शारीरिक श्राधार की ओर संकेत करते हैं। श्रासनों का सनियम अ्रभ्यास शरीर 
के रोगों से मुक्त कर, स्वास्थ्य और शक्ति के बनाये रखता हे, और प्राणायाम 
से योगी लेग अपनी नाड़ियों का परिशोधन करते हैं। 

साधारणतया यह माना जाता है कि पिंड और ब्रह्मांड में बहुत कुछ साम्य 
है।इस शान के सम्बन्ध में सब हठयेगी एक्रमत हैं। इस भाव-छवारा हम 
ईंसाइयों के इस विश्वात के, कि ईश्वर ने मनुष्य को अपना प्रतिरूप* बनाया' 

' है, बड़ी अच्छी तरह समझ सकते हैं। “जो विंडे से। ब्रह्माडे' रे से कत्रीर ने और 
जो बरक्वड सो पिंड है*” से जायसी ने इसो मंत को पुष्टि को है। 

कहा जाता है कि मानव देह में अनेकों नाड़ियाँ" और नाड़ी-केन्द्र हैं। 
योग की भाषा में केन्द्रों को चक्र या कमल कहते हैं) “उनमें देवी शक्ति क्रमशः 

१--जब कंभक भरि पुरि जीना | 
तब बाजे अनहृद बीना। क० ग्र०, पृ० ३०८, पं० ५ 

तु० की० : ह० या० ग्र०, ४, द८ 
२--क० ग्र० पुृ० १६६, रेर८ ठु० कीौ० : शिव सं० २, प् 
३--जा० अ० पु० ३४६, पं० ६ ४--प्रा० से०, पु० ११, पं० २ 



बाई 

( ईशेंड ) 

बढ़ती हुई मात्रा में अन्तर्निहित है.* |? “नाड़ियाँ प्राणवाहिनी नालियाँहैं। 
ये शरीर में सहर्खों की संख्या में हैं। जेपे अश्वत्थ-पत्र में अ्रनेक सूकम सूत्र 
होते हैं। उठी प्रकार शरीर नाड़ियों से व्याप्त हे? ।? भूतशुद्धि तंत्र बहत्तर सहल, 
प्रपंचसार तंत्र तीन लाख, और शिवसंहिता तीन लाख पचास हजार नाड़ियाँ 
बतलाता है। इनकी संख्या कुछ भी हो, इनमें से थोद्टी सी ही योग दृष्टि से 
उपयोगी हैं। ४ ह 

मन की शुद्धि अधिकांशतः शरीर की शुद्धि पर निर्मर होने से हठ साधना 
का प्रथम उद्दे श्य शरोर और उतक्रो नाड़ियों का शोधन है | नाढ़ियों की अ्रशुद्धि 
जिस प्रकार कुंडलिनी शक्ति के ऊर्ध्वगमन कौ रोकती है, उसी प्रकार उनकी 
शुद्धि उसकी सहायक बनती है । नाड़ीशोधन प्राणायाम द्वारा संपन्न किया 

जाता है | न् 

ऐसा प्रतीत होता है कि योगियों ने नाड़ियों की संख्या के सम्बन्ध में अपने 
ढंग से विवेचना की हे। नानक ने नौ तो में से नौ नाड्डियों को प्रमुख माना है? । 
पर इडा, पिंगला और सुघ॒ुम्ना इन तीन नाड़ियों की उपयोग्रिता को सभी ने 
स्वीकार किया है। इडा को चन्द्रा और पिंगला को-यूर्या, नाड़ीः भी कहते हैं। 
इन्हीं से हम श्वास लेते हैं | ये दोनों नाड़ियों काल सूचक हैं और,सुषुम्ना काल 
का भक्षण ' करती है | इडा थ<गला जब्न तक सुषुम्ना में प्रवेश नहीं करती हैं तब 
तक वायु ब्रह्मरप्त में नहीं पहुँचता। श्रतः सिद्धि प्राप्त करने के लिये चन्द्र सूर्य 
को एकत्रित? करने की ( सुषुम्ना सें वायु प्रवेश करने की ) धात कही जाती है ।' 

उक्त “तीनों नाड़ियों को क्रमशः गगा, यमुना और सरस्वती भी कहते हैं ।” 
मूलाधार इन तीनों का संगम स्थल है, पञ्रतः उसे युक्त त्रिवेणी कहते हैं। आधार 
कमल के ऊपर इडा,और पिंगला दाएँ से बाएँ और बाएँ से दाएँ और को 
बदलती. हुई, कमलों का चक्कर लगाती हुई, जाती हैं | जब वे भ्रकुटि-मध्य में 
स्थित श्राशाचक्र, में पहुँचती हैं तो उनका प्रवेश” घुषुम्ना में होता है ( बटी हुई 

१--आर्थर एवेलनः दी संपँट पावर पृ० १२६:३० 
२--शॉंडिल्य उप०, छ० १ 
३--प्रा० सं०, पृ० १४ तथा प्रा० सं०, पू० ११, पं० २ 
४--चाँद सुरज दू नों सुर चलहीं जा० अं०, पू० ३४० पं० १ 
प--ह० यो० प्र०, ४०१७ 

६--“नित गढ़ बचि चले ससि सूरू”... जा० अं», पू० १८, पं० २१ 
७--* चन्द सूर एकंतरि कीया” क॒० अं०,.पु० १६०, पं०' १ 
८--शिव सं० ४.१७४ 
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रस्सी कौसी गांठ बन जाती है ), उसे मुक्त जिवेणी कहते हैं। आशा-चक्र को 
मुक्त जिवेशी इसलिये कहा जाता हे कि तीनों नदियाँ ( नाड़ियों ) जो इस स्थल 
पर फिर मिल जाती हैं, यही से अलग अलग बहने लगती हैं| हिन्दी कविता के 
योग प्रवाह में केवल यही स्थल “त्रिवेश[+? नाम से विख्यात है। यहाँ पहुँचकर 
मन पवित्र हो जाता है। 

आशा चक्र से गुजरने पर इडा को बरणा' और पिंगला को असी' कहते 
हैं, और चक्र को वाराणसी अथवा काशो कहा जाता है'। कबीर “काया में 
इसी काशी को खोजने का उपदेश देते हैं। यहीं]तो ज्योतिः स्वरूप बअह्म का 
प्रकाश हो रहा है (४ 

जिस प्रकार तीन नाड़ियाँ अ्रति प्रसिद्ध हैं, वैसे ही षदचक्र प्रसिद्ध हैं । वे 
सुषुम्नामाग पर स्थित हैं | पहला चक्र मूलाधार कहलाता है क्योंकि वह सुषम्ना 
का मूल है | वहाँ कुंड लिनी का निवास हे । ग़॒द द्वार में इसकी अधोग्मख स्थिति 
है। इसे चतुदंलकमल कहते हैं। दूसरा स्वाधिष्ठान चक्र लिंग मूल में है। यह 
ऊध्वंमुख है और षटदल कमल कहलाता है| वीसरा' ऊध्वंमरृल मणिपूर चक्र 
नामि मूल में है।यह दश दल है। चौथा श्रनाहत चक्र हृदय में है। यह 
ऊध्वंमुख द्वादशद्ल कमल है। पॉचवों विशुद्ध चक्र कठ स्थान में है।यह 
ऊरध्वपुख और षोडशदल कमल है। छुठा श्रूमध्य में आशा चक्र है। यह ऊर्ध्व॑मुल 
द्विबल कमल है | इसके ऊपर ब्रह्मरश्न में सहसदल कमल या सहखार चक्र हे । 
यह सातवां चक्र है | इसे निर्गुण साहित्य में 'मंवर गुफा, 'शूल्य,” आधा कुआ' 
आदि संज्ञायें भी दी गई हैं। इन चक्रों के भिन्न-मिन्न वर्णो शगैर देवताओं की 
कल्पना भी की गई है, किन्तु हिन्दी के कवियों ने इस प्रकार की मिन््नता को 

अज्षरश:* स्वीकोर नहीं किया है।जायसी ने सात चक्रों के संबंध से इस शरीर 
में सप्त खड की कल्पना की है और सातों खंडों को ऋमशः शनि खंड', बृहस्पति 
खंड, मंगल खड' आदित्य खंड, शुक्र खंड, बुद्ध खड और ( सातवां कपाल में ) 
सोम खड' नाम दिया है* 

सभी हृठयोगी हिन्दी कवियों ने चक्रों की स्थिति को स्वीकार किया है, किन्तु 

१--निकुटी संधि चिवेणी रहता” प्रा० सं०, पु० ११२, पं० १ 
२--“त्रिवेणी बिंभूति करे मन मजन क० ग्र०, पृ० १४८, पं० ७ 
र२े--इडा हि पिंगला ख्याता वरणासीति होच्यते । 

वाराणसी तयोम॑ध्ये विश्वनाथोडत्र भाषित: . शि० सं०, ४,१३३ 
४--क० अं० पु० २१३, पं० श्छ ४- देखिये, क० ग्र ०, पृ० ८८ तथा प्रा० 
६--जा० अं ० पु० ३५४६-४७ सं०, पृ० ६२-६३ 

हिं० सा० सं० प्र०---१७ 
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उनके नाम के सम्बन्ध में कुछ मतमेद है। यहाँ श्रनाइत चक्र की विशेषता ध्या 
में रखनी है क्योंकि “अनाहत शब्द” जिसके विषय में हठयोगी बड़े सतकी ' 
यही होता है? | यह शब्द किन््ही दो पदार्थो' के टकराने के बिना ही उत्पन््न हो 
के कारण अनाइत ( ए४४पटोट ) कहलाता है। यही शब्द ब्रक्ष की ध्वनि' 
जो प्राणरूप है। पुदघ (जीवात्मा) का निवास अनाहत चक्र सें होने के कारण २ 
इसका बड़ा महत्व हे। डाक्टर बड़थ्वालरे ने हृदय चक्र और अनाहत चः 
को एक ही माना है, पर “सर्पेट पावररे” के लेखक, आश्ैर एवेलन हृदय चः 
गी स्थिति अनाहत के नीचे मानते हैं। हृदय चक्र अष्टदल कमल है, परन 
अनाहत चक्र द्वाश दल है। इससे स्पष्ट है कि अनाहत और, द्वृदय चक्र वे 
सम्बन्ध में उक्त दोनों विद्वानों में मतभेद है। छूदय चक्र ( अष्ददल कमल ) ओऔ'ः 
अनाइत चक्र (द्वादशदल कमल ) एक ही चक्र के दो नाम नहीं दीख पड़ते 
जैसा कि डा० बड़थ्वाल का विचार है और न दो चक्रों की स्थिति एक ही स्थान 
में उचित प्रतीत होती है | उक्त चक्रों का जिक्र कबीर ने भी किया है) “अष्टद्ल 
कमल में भ्रीरंग केलि करते हैँ*?” और “द्वादशद्ल कमल के भीतर श्रीकमलाकांत् 
विश्राम कर रहे हैं'।” इन दोनों चक्नों की स्थिति को कप्नीर ने स्पष्ठ नई 
किया है। 

मूलाधार में कंडलिनी सुघुप्तावस्था सें पड़ी है और सहखार में अनन्त पुरुष 
का, जिसको परम शिव भी कहते हैं, निवास है । कुंडलिनी के सुघुप्त होने की 
दशा में बाह्य सृष्टि चलती रहती है। “मुद्रादिक के अभ्यास से वह बाग्मनत हो 
जाती हे*” “पवन के उलटने ( सुषम्ना में प्रवेश करने ) पर षद् चक्रों का सेदन 
हो जाता है?” और “वायु त्रिंदु के साथ गयन में जा पहुँचती हैः” | इसी को 
“शिव-शक्ति समागम या रवि शशि मिलन*?? सी कहते हैं | इस अवस्था में 
मोइ-पिपासा नष्ट हो जाती है और बाह्य सृष्टि का पुरुष में लय हो जाता है । 

१ -देखिये, विश्वेश्वर तंत्र, प्राणतोषिनी, पृ० १४ पर उद्धृत 
२--देखिये, बड़थ्वालः “दी नि्गुण स्कूल आफ हिन्दी पोएट्री” पु० १३४ 
३--श्रार्थर एवेलनः “दी सर्पेंट पावर” पु० १३६ 
४--कन्ञ्र० पु० ८८, पं०४५ . ५४--क० अं०, पु० २६६, पं० ११ 
६--ह० यो० प्र०, ३.४ 
७ -क० अं० , पृ० ६१, पं० १ तथा पु० ६०, पं० १७ 

८--क० अं०, पु० १६८, पं० ७ ; तु० की०, गो० प०, प्ृ० २४, श्लोक ४६. 
६->क० ग्रं>, पु० १३, पं० ६ ; तु० की, प० ३५, श्लोक ७३ 
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सहसार में स्थित चन्द्र से अम्बत खवित होता रहता है| इसी को कबीर ने 
/निफरर भरै१”? कहा है। वह अमृत सर्वतुलभ नहीं है। सामान्य व्यक्तियों को 
उसका ज्ञान नहीं होता। “वह इडा नाड़ी से बहकर मूलाधार में स्थित सूर्य में 

पहुँचकर भत्म होता रहता है। इसीलिए इस देह को जरा ग्रस लेती हे*” | जो 
योगी उसका रहस्य जानते हैं “वे ही गंगा को उलट कर सुषुम्ना में वायु प्रवेश 
करके अमृत धार का आस्वादन करते हैंरे” | “यह अमृत उन्हें मंवर गुफा के 
घाट पर मिलता है जहां वे जन्म-मृत्यु से मुक्त हो जाते हैं! ।” 

कंडलिनी के जागरण और चक्र-मेदन के लिए प्राणायाम की बड़ी उपयोगिता , 
है। प्राणायाम के निरन्तर अभ्यास से कंडलिनी शक्ति, जो मूलाधार' में निष्किय 
पड़ी रहती है, जग जाती है। वह अनेक चक्रों का मेदन करती हुई और उनमें 
बेंधी हुई शक्ति को मुक्त करती हुईं, ऊपर चढ़ती है। चक्र-मेदन के साथ-साथ 
साधक को उच्चतर अनुभूति होती जाती है और अपूर्व शक्ति से परिचय होता 
चला जाता है। जत्र त्रिकुटि का आशा चक्र प्रभावित होने लगता है तभी से 
यथार्थ आध्यात्मिक जीवन प्रारम्भ होता है। कंडलिनी के ब्द्मरंत्र में पहुँचने पर 
मन बहिमुल से अन्तर्मंख होकर बिल्कुल शान्त हो जाता है। 

कहते हैं कि “मन सॉस के साथ वेधकर ,दशम द्वार ( बअह्ारंध्र ) में पहुँचता 
है और साँस के मरने पर वह विलीन हो जाता हे' |”? हठयोगी प्राण और मन 
को अन्योन्याश्रय मानते हैं । “जो प्राश-निमग्नद कर लेता है उसका मनोनिग्नह हो 
जाता है और जो मनोनिग्नह कर लेता है, उसका प्राण निग्रहीत हो जाता 
है? |” देखना यह है कि प्राण और मन का यह सम्बन्ध बनता कैसे है! 
जायसी कहते हैं; “शरीर रूपी तुरंग पर मन का शासन है और मन के शिर 
पर प्राण है। भाण ही मन के फेसाने के लिए नाद ( अनाहत ) रूपी पाश तैयार 
करता है: |” 

“प्राणायाम के अभ्यास से अनाहतचक्र में वर्तमान ब्रह्मग्रंथि का भेदन 
होने पर हृदयाकाश में विचित्र क्वणक सुन पड़ता है, उसे अनाइतनाद कह्दते 

१--क० ग्र ०, पू ८८, पं० १० २--ह० यो० प्र०, ३ ७७ 

३-क० अ०, पृ० १११, पं० १३ ४--क० ग्र०, पु० दद, पं० ८-१० 
५--लययोगरजसंद्दिता तंत्र : “आधारपद्मे प्रकृतिः सुप्रा कुंडलिनी स्थिता” निर्गण 

स्कूल आफ हिन्दी पोएट्री चाई डा० बद्थ्वाल में पृ० १३७ पर उद्धृत. 
६--ज्ञा० ग्र०, पृ० १०५, पं० १६-२१ १ तु० की०, ६० यो० प्र०, ४.२३ 
७-० हैं० यो० प्र७, ४०२१ 

८+-जा० ग्र ०, पु० १४२ + तु० की०, ० यो० प्र०, ४.२६ 
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हैं। नाद की यह पहली अवस्था है | जब कंठ में वर्तमान विष्णुग्रथि का भेदन 
होता हे तो अतिशूल्य में ( कंठावकाश में ) मेरी नाद के समान अनेक नादों 
का संमर्द सुनाई पड़ने लगता है। नाद की यह घटावस्था है | जब महाशूल्य 

( भूमध्याकाश ) में शब्द सुनाई पड़ता है तब नाद की परिचयावस्था दवती है | 
जनत्र अनिल रुद्र-पअथि का भेदन करके शर्वपीठ ( परम शूल्य अथवा ब्रह्मरन्ध ) 

में पहुँचता है उस समय वीणा का सा शब्द होता है। इसे निष्पत्ति अवस्था 
कहते हैं ।१” 

* “कुंमक के सफल प्रयोग (अ्रभ्यास) से अनाहत शब्द सुनाई देने लगता है,” 
इस बात को कबीर भी मानते हैं। ''श्रनाइत शब्द परम आकर्षक होता है। *” 
“जन वह परम शूल्य में सनाई पड़ने लगता है तो मन शूल्य में विलीन हो 
जाता है। *?” “उस समय जाति, वर्ण आदि के सब मेद-भाव मिट जाते हैं * |” 
“सहनावस्था की प्रपत्ति से भीतर-बाहर समरसत्व आ जाता है और श्रन्तर 
विलीन हो जाता है। जैसे सरोवर में पड़े हुए घड़े के मीतर और बाहर जल ही 
जल शोता है। उममें कोई अन्तर नहीं होता, उसी प्रकार इस अवस्था में भीतर 
और बाहर आत्मस्थिति के अतिरिक्त कोई और प्रतीति नहीं होती | सत्र॒ अन्तर 
मिट जाता है ।*” “जिस प्रकार जल में लवण-कण विलीन होकर तदाकार हो 
जाता है उसी प्रकार मन विलीन होकर आत्माकार हो जाता है ।*? कब्रीर 
आदि इसी अवस्था को उन््मनी, मनोन्मनी या सहज कहते हैं। राजयोग, समावि, 
अमरत्व, शूत्याशस्य, परमपद, अमनस्क, निरालंब, निरंजन, जीवन्पुक्ति और 
तुरिया इसी के पयायी शब्द है ।* ल्ञ 

आसन चौरासी बतलाये जाते हैं, परन्तु योगी उन सबको नहीं अपनाते। 
प्राय+ पद्मासन और वज्जासन*” की ही प्रशंसा की गई है। नानकऋ१” पदूमासन 
पर बैठने का ही उपदेश देते हैं| अन्य कवियों ने भी अनेक आसनों के पीछे 
भटकने की श्रभिलाषा प्रकट नहीं की | 

१--देखिये; इ० यो० प्र०, ४- ६६-७६ २--क० ग्र०, पु० ३०८, पं० ५ 

३--रैं० घा०, पु० २७, पं० २ - ४--क० ग्र०, पृ० ६०, १० श८ ह 

४--म० बा०, पृ० ४, पं० २२ 

६--क० ग्र ०, पु० १५३, पद् ४४ ; तु० की० ह० यो० प्र० ४-४६ 

७--क० अं, पु० १३, दो० १६ : ठ॒ु० की० गो० प०, पु० ६०, श्लोक ८६ 

८--देखिये, इ०्यो० प्र०, ४० दे-४ ६--देखिये, गो० प०, पृ० ६, शलो० १० 

१०--“पदमासन करि बैठ मीता ” प्रा० सं०, ११, पं० १३ 
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निर्गण कविता के योग प्रवाह में अनेक बातें परंपरा के अनुरूप ले ली गई 
हैं और अनेक परिवर्तित कर दी गई हैं। निर्गंणमत में सुरति-शब्द-योग का 
बहुत प्रचलन रहा है। इसे सन्त कवियों का आविष्कार तो नहीं कह सकते, 
पर, हाँ, प्रधामता इसे संत मत में ही मिली है। 'सुरति! या 'सुरत' की उत्पत्ति 

*ख्ोत ' से मानकर कुछ विद्वान् उसका अर्थ “मन का प्रवाह', बतलाते हैं! 
शब्द को सुरति का आश्रय बतलाया गया है। “शब्द आकाश का गुण है । जन्र 
तक शब्द सुनाई पडता है तब तक आ्राकाश की कल्पना रहती है | मन के साथ 
शब्द के विलीन हो जाने पर निःशब्द परंत्रह्म को ही परमात्मा कहते हैं। २ जब 
तक योगी का मन शब्द से लगा रहता है तब्र तक सुरति अवस्था रहती है, 
शब्द के साथ मन के विलय की अवस्था “ निरति ” कहलाती है | गुरु द्वारा शब्द 
मार्ग पर लगाई हुई सुरति निरति में विल्लीन हो जाती है | यही वह निराधार 
शूत्यावस्था है जिसे पतंजलि ने असंप्रशात समाधि कहा है। नादबिन्दूपनिषद्ू 
मंत्र ३०, रे८, ४१, ४४ में शब्द-योग का विध्तारपूर्वक निरूपण किया गया है 
जिसका अ्रभिप्राय संतों के सुरति-शब्द-योग का सा ही दीख पड़ता है | 

डाक्टर पी० डी० बड़थ्वाल सुरति' की व्युत्पत्ति 'स्मृति” से मानते हैं। 
उनका कहना है कि सुरति दिव्य स्वृति का दूसरा नाम है जिसे व्यक्ति अपने 
साथ लाता है | वह शिशु में सद्य होती है और आयु के साथ शनेः शनेः क्षीण 
होती चली जाती है, किन्तु सत्संग द्वारा उस पर जमा हुआ मल हट जाता है 
और निखर कर ( निर्मल होकर ) प्रबल हो जाती है | 

सुरति' की व्युत्पत्ति किसी प्रकार मानो जाय, उसके अतिम रूप के सम्बन्ध 
- में दोनों मत अभिन्न हैं। 'खोत” और “स्मृति! दोनों अर्थो' में 'सुरति! का 

सम्बन्ध मन से ठहरता है । 'सुरति' मन को लेकर चलती है | शनेः शनेः सुरति 
मन से अपना सम्बन्ध बढ़ाती रहती है | सम्बन्ध की एक वह अवस्था आती है 
जब सुरति और मन अमिन्न हो जाते हैं| “सुरति में शब्द और मन स्थिर हो 

१--देखिणे, कल्याण साधनांक प॒० ३८० 

२---ह० यो० प्र० ४१०१ ! हि चक्र 

३--छान्दोग्य उपनिषद् ने स्एछति स्मरण को आकाश से उत्कृष्ट माना है | 
स्मृति का अभाव होने पर आकाशादि की सत्ता का ज्ञान मी नहीं हो सकता; 
देखिये, छां० उप०, शांकरभाष्य, पु० ७३७-१८ 

४--डाक्टर पी० डी० घडथ्वाल: “निगुण स्कूल आफ हिन्दी पोएट्री” पृ० 
१०६, १०७ 
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जाता है' ।? “घुरति आनन्द रूपी सुधा की प्यास है? |” “घुरति का काम 
समाप्त होने पर आनन्द की अधाधि और अमरत्व की गप्ति हो जाती हैरे । 
कबीर इसी को “सुरति का निरति में समाना” कहते हैं। यही “निराधार 
निरति ( समाधि, लय ) अवस्था” है* | 

अ्रजपा' जप-सम्बन्धी एक साधना है। सत कवियों ने इसे गोरख-पंयथ से 
लिया है| मन की एकाग्रता और प्राणायाम की साधना अअजपा जप की प्रथम 

सीढ़ी है । गोरक्ष पद्धति* में 'अजपा' को एक प्रकार की गायत्री कहां गया है। 
इसके समान दूसरा जप' नहीं है। जीव के श्वास के साथ यह जप चलता रहता 
है | निशु ण॒ मत में अजपा' का रूप कुछ परिवर्तित मिलता है। यहाँ वह नाम 
या शब्द ( ओश्म ) के जप की अन्तिम सीढ़ी है। कबीर ने “अ्रजपा के साथ 
उन्मनी मुद्रा ” का सम्बन्ध स्थिर किया है। धर्मदास के शब्दों में “अजपा सो 
का जप है | इसमें न कर हिलता हे और न जीम चलती है। प्राण और मन 
का निंग्रह इस जप्र की अनित्रार्य दशा है'।” मल्लूकदास के शब्दों में “समिरन 
या जप ऐसा होना चाहिए कि उसे कोई दूसरा न देख सके, यहाँ तक कि होंठ 
भी न हिलने पाएँ, साथ ही प्रेम को गुप रक्खा जाय | राम के जप के लिए न 
माला की आवश्यकता है, न हाथ की और न नीम की । उनके जप की निष्पत्ति तो 
इरि-द्वारा होती रहती है, और वे स्वयं विश्राम करते हैँ? ।” इसी प्रकार कबीर भी 
“कर की भाचा को छोड़कर मन की माला*” फेरने को कहते हैं। उनका कहना 

है :--“ध्यानपूर्वक “नाम सुमिरना करते रहो, मुख से कुछ न बोलो | बहिम्र खता 
छोड़कर श्रन्तमु ख हो जाओ!” [” निस्सन्देह “मन के मस्त होने पर ( निमग्न 
होने पर ) मुख से बोलने का अवकाश ही कहाँ रहता है!' ??? दादू कद्दते हैं :-- 
“स्मरण के स्वाभाविक होने पर, मन एकाग्र हो जाता दे और मुख से कुछ न 
बोलने पर भी 'इरिजाप” भीतर ही भीतर चन्नता रहता है!" (” “अजपा जपत 

१--प्रा० स०, पृ० ५, पं० ४ २--क० अ ०, पु० २७६, पं० १२ 

३०--क ० आ्र०४, पु० ६०, पं० २० ई--कर ग्र०, पु० १४, १० हद 

५--गो० पं०, पु० २२-२३, एइलो ० ४२-४४ 
६--“श्रजपा जाप उनमनी तारी” क७० आं०, पु० १४८, पं० ५ 
७--च० दा० शा०, पृ० ४७२ ८--म० बा०, पृ० ३६, ५० ६-१२ 

६---“करका मनका छांड़ के, मन का मनका फेर०” कब्रीर 
१०--कबीर ; सं० बा० स०, पृ० ६ 
११--क्ीर ; सं० बा० सं०, 77, पृ० १७- 
१२--दादू ; सं० बा० सं०, , पु० ४४- 
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सुनि अमि अन्तर!” कह कर कबीर भी 'शूत्यां और अजपा का साहचये 
घोषित करते हैं । 

शब्द का इतिहास बहुत प्राचीन है। मिन्न-मिन्न मतों में इसका भिन्न- 
मिन्न अर्थ लिया गया है'। वेदों में शब्द 'शब्द-ब्रह्न का वाचक है। उपनिषदों 
में 'शब्द-ब्रह्म' ओश्मकारर के लिए भी प्रथुक्त हुआ है। कठोपनिषद् का कहना हे 
कि “यह अक्षर ही ब्रह्म है, यह अक्षर ही पर है, इस अक्षर को ही जानकर 
जो जितकी इच्छा करता है, वही उसका हो जाता है? ।” निगुशमत में शब्द 
का प्रयोग भिन्न-मिन्न अ्रर्थों' में किया गया है | वह कहीं ओऑंकार का वाचक 
है, कही अनाहत ( अनहद ) का और कहीं गुरु के उपदेश या शब्द का | प्राण 

संगली ( पु० १-३ ) में 'श्रोंकार! का विशद वर्णंन करते हुए. गुरु नानक कहते 
हैं :-“हश्य और अदृश्य जगत् में ऐसा कुछ भी नहीं जिसका वाचकत्व 
ओरेम् द्वारा न होता हो* ।” उनके शब्दों में वह “पिता-रूप ? है। दादू 

द् को गुरुद्वारा दिया हुआ ज्ञान ”._ बतलाते हैं। “वह सत्य मात्र है जो 
उन्हें उस सहजावस्था में ले पहुँचता है जिसमें प्रियवम का निवास है?।” 
मन को शब्द में लगाने का आदेश करते हैं। “सहजावस्था में विज्ञीन करने 
का एकमात्र साधन शब्द ही हे” |” “शब्द ही बन्धन हे, शब्द ही मुक्ति है, 
शब्द ही सृष्टि हे और शब्द ही प्रलय हे* [? “शब्द निरालम्ब और ज्योति:स्वरूप 
है तथा आदि अन्त की सीमा से परे हे'" |? “शब्द सुनाई प्रड़ता है, दीखता 
नहों है, बिना देखे परिचय नही होता | ०ंसार में ( जगत् में ) शब्द को सुनते 
सब हैं, परन्तु देखता बिरला ही है । जब सूह्रम स्थूल को खालेता हे उस समय 
शब्द का साक्षात्कार हो जाता है'' |? नानक ने “अनाहत शब्द और गुरु वाणी 
को एक द्वी (:”” पद् दिया है। प्राण!'* संगली में शब्द का आशय अनाइत 
शब्द, 'सोडहं शब्द', 'ओंकार शब्द और 'गुरु-शब्द' लिया गया है । 

१--क० ग' >, पु० ९४६, प० ११ 
२--देखिये, ब्ृ० उप०, ४१ १ तथा शाकर भाष्य, पृ० ११७८, तथा प्र० उप०, 

घर ३--दादूः सं० बा० सं०, 4, पु० ४४ 
४>->प्रा० सें०, पु० १, प० ४ : तु० कौ० मा० उप०, १९१ 
पू--प्रा० सं०, पृ० ३, पं॑० ११ ६--दा० बा० ३*८ 
७०-दा० बा० ३६ प्ू+-दा० बा०, पु० हे, पं० ८-११ 

६&--दा० बा०, पृ० २३, पं० ४-६ १०--प्रा० सं०, पु० १४०, पँ० ७ 
११---प्रा० सं०, पु० १७, पं० ६-८ १२--प्रा० सं०, पु० ७६, प॑० ८ 

१३--प्रा ० ,सें०, पु० ८७ 
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शब्द से भी अधिक अर्थ में होकर शल्य को निकलना पढ़ा है | इम इसे 

तबसे पहले ऋगवेद में देखते हैं जदाँ ऋषि सृष्टि से पूर्व की दशा का वर्णन इन 
शब्दों में फरते हैं “उस समय न तो सत् था, न असत् था' |” “उस समय 
न मृत्यु थी न अमरतारे |? “उस समय उसके सिवा और कोई न थाई 77 
“कौन जान सकता है, कौन कह सकता है कि यह अदभुत सृष्टि कहाँ से आई, 
किससे उत्पन्न हुई !7४ 

उपनिषदों' सें श्रात्मा की ब्याख्या से भी शल्येतर अर्थ की प्रतीति नहीं 
होती | ऋषियों ने ब्रह्म के वर्णन के लिए, वेसा कुछ न णकर, चिन्तित होकर 
अ्ररणु-मार्ग * का ही आश्रय लिया दे | 

धीरे धीरे 'निति नेतिवादं ने ऋण-पत्त ( ०827० 506 ) को छोड़कर 
घन-पत्च ( ]१087४8 8086 ) में 'निर्वाण! का अर्थ अहण कर लिया। माध्यमिक 
आचारयें ने शून्य को इतना अ्रपनाया कि अपने मतवाद को 'शुल्य वाद नाम 
दे दिया । “यह शुन्य अभाव से नितान्त मिन्न है। यह एक अनिर्वचनीय परम 
तत्व का सूचक है? |” “ब्रौद्ध दर्शन में अनिर्वचनीय शब्द का प्रयोग चठ॒प्कोटि 
( श्रस्ति, नास्ति, तदुभय॑ तथा नोभय॑ )--विमुक्त तत्व के लिए है |” माध्यमिक्र 
आचारये' ने “इस समस्त नानात्मक अपंच को इसी शूल्य का विवर्त माना हे |” 
“परम तत्व की ही सत्यता सर्वतोभावेन माननीय है, परन्ठु उसका स्वरूप इतना 
अकथनीय, अशेय हे कि हप यह नहीं कह सकते हैं कि वह सत् है, वा असत् 
है, या इन दोनों फो सवलित करने वाला उत्-असत् दोनों हैं, या दोनों में से कोई 
भी नहीं है | इसकी सूचना देने के लिए, 'शूल्य! का व्यवृद्धर इस दर्शन में किया 
गया हे* [? 

तंत्र साहित्य में शून्य का प्रयोग कुछ मिन््न अर्थ में किया गया हे। गायत्री 
तंत्र के अनुसार “न्याठया प्राणायाम के बिना मी सर्वशुद्धि शून्योपासना से 

जलन ऑजललओ भचभगत->++ +»«+«५ 

१-- ऋग्वेद, १२६१ २--ऋग्वेद, १२६*२ 
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ही हो जाती है,'” कामपेनु तंत्र पुष्टि करता है कि“शून्य ज्ञान सर्वशून्यपर 
है, वह परम शून्य है, वह निष्कलंक, निरसत्य, एवं शुद्ध है। उसका प्रकाश 
'कोटि सूर्य के प्रकाश के समान हे,” “साधक को उस शून्य का जप करना 
चाहिए जो हृदयाकाश में प्रकाश कर रहा हे३े” | “ज्ञानसंकलिनी तंत्र का कहना 
है कि “परमात्मा शूत्य है, उसमें मन का निलय हो जाता है*” | “शून्य तत्व 
प्राण है*? | “मन को शून्य में लगाना ही ध्यान है। अन्य कोई ध्यान उपयुक्त 
नहीं है*”? | इस प्रकार तंत्रों में शल्य फो सर्ववोध (शान ) निधि बना दिया ' 
गया है | परमेश्वर महादेव इसी की पुष्टि करते हुए कहते हैं: “मैं दुद्गर हूँ, शल्य 
हूँ, तथा सर्वव्याप्त और निरूपाधि हूँ*?” 

निर्गुण कवियों ने शूल्य' को सब अर्थो' में अपनी विशेषता के पुर के 
साथ स्वीकार किया है। यहाँ तक कि उनके सहज, समरस, एकरस आदि के 
सिद्धान्त में भी 'शुज्यों की कल्पना मिल गई है | 

कबीर को शूल्य के केवल निषेध-पक्ष से संतोष नहीं दीख पड़ता, 
इसी से वे पुकार उठते है “निरंजन, आपका निवास कहाँ हे ? वहाँ कुछ 
है अथवा केवल 'शूल्य' है १८” क्या 'शूल्य! में प्रेम को निहित किया जा सकता 
है ! इसके उत्तर में कबीर कहते हैं: “जो राम को भूलकर श्रपना प्रेम “शज््य 
में निहित कर देता हे, वह अपने को खो बैठता है ।?* हमारे शरीर में अनहृद! 
वाजा बजता रहता है, पहले घन-गज़ना आदि शब्द सुन पड़ते हैं, फिर क्रमशः 
शब्द के सूच्ठम होते-होते मन शून्य! में समा जाता है ।१” ? “शुल्य-मंडल में 
'पंदला' बजता रहता है ”** “हमारे उर में ही गंगा यमुना है, और उर में 
ही सहज 'शुन्यों या लय घाट है, जहाँ से उन्हें. पार किया जा सकता है, काल 
का अतिक्रमण हो सकता है १९? “सहज “शूम्यों एक ऐसा इक्त है जिसमें विश्व 
व्याप्त हरे? “शून्य” अनंत है, वह सब सीमाओं से परे है”१*। “यह 
'शून्य'-मंडल रिक्त नहीं है, यहों तो एक पुरुष का निवास है ।*९ ” “वह परम 
१--गायज्री तंत्र, परिच्छेद १ २--कामघेनु तंत्र, पटल ११ 
३--कामघेनु तंत्र, पटल २१ ४--शान संकलिनी तंत्र, ३३ 
9--शानसंकलिनी तंत्र, ३४ ६--शान संकलिनी तंत्र, ४४ 
७--शानसंकलिनी तंत्र, ८५ एन्+-+क० ग्रं० पु० १४३, पद् १६४ 
६--क० अं ०, पु० २३६, पं० २६ १०--क० अ्र'०, पु० ६०, पद ७ 
११--क० अर ०, पृ० ११०, पं० २५ १२--क० अं ०, पु० १८, ले अंग ३ 
१३०-क० अं ०, पृ० २६६, पं० ६ १४--क० अं ०, पु० १३, पं० ११ 
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हिं० सा० सं० प्र०-- ८८ 



( १४० ) 

दंशा है। कबीर के मत से यह वह स्थिति है “जिससे भक्त को सहज ही भें 
भगवान् मिल जाता है।*” इस अवस्था में मनोदत्तियाँ, जो बंधन का कारण 
हैं, नष्ट हो जाती हैं श्रौर उमरसता श्रा जाती है। उस समय न कोई मित्र रहता 
हे न श्र, कोई वस्तु सुखद या दुःखद नहीं रहती। “विषयों से इन्द्िय-सम्पक 
होते पर भी मन में कोई विक्ञोम नहीं हो पाता |”? “काम, लोभ, मोहादि स्वतः 
नष्ट हो जाते हैं, साधक और साध्य एक हो जाते हैं ।*” दादू के मत से यह 
अवस्था उस समय प्राप्त होती है जब प्राण और मन एक दूसरे में विलीन हो 
जाते हैं ।१” नानक इसे वह अवस्था मानते हैं “जब दशम द्वार खुल जाता है 
ओर शशिगह (ब्रह्मरंध्र ) में निवास हो जाता है।५” हठयोग प्रदीपिका'* में 

. सहनावस्था को समाधि, लिया, शूत्य', मनोन््मनी आदि के अर्थ में ही अहण 
किया गया है। अतः संत कवि सहज का अथे ग्रहण करने में हठयोग की 
परंपरा से अ्रधिक दूर नहीं गये दीख पढ़ते हैं । 

१--क० अ ०, ए० ४२, पं० ५-६ २०-क० अं ०, पु० ४२, पं० १-२ 
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पू--प्रा० रं०, १० ६५, पं० १० ६--६० यो० प्र०, ४-३-४ 
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अष्टम अध्याय 

भक्ति-सावना 

इस निबंध के काल-क्षेत्र में आने वाला हिन्दी साहित्य एक प्रकार से भक्ति- 
प्राण कहा जा सकता है | निगंण और सगुण, दोनों न्षेत्रों 

भक्ति का उदय में भक्ति का प्रमुख स्थान है। सूफी कविता में भारतीय 
और विकास भक्ति-घारा का रूप विलसित नहीं हो सका है, परल्धु 

| सूफियों की प्रेम-साधना भक्ति ही की एक वैदेशिक पद्धति है। 
भारतीय भक्ति की मूल धारा शिव, शक्ति, विषतु ( राम-कृष्ण ) आदि के संबंध 
से अनेक शाखाओं में प्रचलित पाई जाती है, किन्तु इस निबंध में हमारा मन्तव्य 
जिस शाखा से है, उसका रूप वैष्णव-मक्ति का है। निर्गंण मत तक में वैष्णव 
भक्ति के अनेक तत्व मिलते हैं| सगुण श्रौर निर्मुश भक्ति का मूल अन्तर आलंबन 
( ब्रह्म के व्यक्ताव्यक्त स्वरूप ) का है। निर्गुणियों ने अव्यक्तोपासना की पद्धति 
को सूफियों से सीखकर भी वैष्णव भक्ति के श्रनेक तत्वों को स्वायत्त कर लिया 
है।यों तो कबीर आदि की कविता में शक्ति! का जिक्र मी अनेक बार आया है, 
पर उससे शक्ति की उपासना का अमिप्राय व्यक्त नहीं होता | वहाँ शक्ति-संचालन 
शारीरिक क्रिया मात्र रहती हे, जिसका अभ्यास हृठयोग में किया जाता है । वहां 
शक्ति प्रेम का आलंबन' नहीं है जिस प्रकार शाक्तों में उसे माना जाता है। इस 
कारण हमने अपना विवेचन वेष्णुव-मक्ति तक ही सीमित रबखा है | 

“भक्ति शब्द का जन्म भेज! घातु से हुआ है जिसका अर्थ सेवा करना माना 
गया है। अतए्व भगवान् की सेवा करने की स्थिति में ही भक्ति का स्वरूप 
बनता है।*” हिन्दू-धर्म में भक्ति का पदार्पण कब हुआ, यह निश्चितरूप से 
नहीं कह जा सकता, परन्तु यह अनिश्चित नहीं हे कि इसका उद्गम भारतीय 

- है। इसका बीन वेद-मन्त्रों में पाया जाता है।* प्राचीन आर्य-जाति ने आरंभ 
ही से सम्पूर्ण जगत् में कार्य करने वाली प्राकृतिक शक्तियों को देव-रूप में अहण 
किया था। “दिव-पूजा से संबंधित वेद-मंत्रों में भक्ति और भ्रद्धा छुलकती दीख 

१---देखिये, वैष्णव फेथ एंड मूवमेंट इन बेंगाल, पु० २७६ 
२- जदुनाथ सिनहा; कल्चरल हेरिंटेज आफ इंडिया, 27, पृ० ४८ पर 
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तत्व वर्ण-अवर्ण, धूप-छाया आदि से परे है | वह न कहीं आता दे, न जाता है। 
वह सहज शून्य सें व्याप्त हो रह्य है' |” “जहाँ कुछ भी नहीं बताया जाता 
वहाँ भी कुछ है, केवल पहचानने की देर है| इसलिए कुछ न देखकर निराश 
होकर भाग न जाइये, जमे रहिये३” | “जिसने गुरु की शिक्षा को हृदयंगम कर 
लिया है, वही सहज शून्य में रसास्वादन कर सकता है।रे” “मैंने शूत्य- 
मंडल में घर बना लिया है जिससे रस में विभोर रहूँ।*” “मेरा मार्ग नि्वि- 

' कल्प है श्रौर आसन 'शूल्य-गुहा में है।*” “उपाधिजन्य श्रम दूर होने पर 
ही समझना चाहिये कि मन शुल््य'ं में समा गया [*” “जब व्यष्टि-शूल्य समष्टि- 
शूल्य मे मिल जायगा उस समय हम पवन के समान हो जायेंगे, समदर्शी बन 
जायेंगे |?” 'शूल्य' में समाने के लिए मृत्यु अनिवार्य नहीं है। साधक “जीवित 

०५. 

ही शून्य! में समा सकता है [“?? 

“जीवित ही शूल्य में विल्लीन होने पर जन्म-मरण का भय भाग जाता 
है।?* कबीर की तरह जायसी भी 'शूल्य' को विभु एवं कारण-छूप मानते हैं। 
उनकी समझ में “स्थूलमात्र का कारण 'शूल्यों है ११” “जो शल्य से परिचित हो 
जाता है, जायसी उसी को सिद्ध कहते हैं |१९” “शल्य! में मन-रूपी इच्ष उसी 
प्रकार स्थित है जैसे काया में जीव, काठ में अग्नि, और दूध में घी*है ।* ९? 

कबीर का 'शूज््य' स्थलानुरूप रंग बदलता दीख पड़ता हैं, किन्ठ जायसी का 
धूत्य प्रायः अपना निश्चित अर्थ लेकर श्रवतीर्ण होता है। 

धरंदास की शब्दावली में 'शूज़्य' प्रायः एकार्थी ही दीख पड़ता है । कदाचित् 
लिस शुल्य-प्राखाद'ं के भीतर शिव-शक्ति का निवास है, *२? उसी से श्रमृत 
वरसता है *१” और “उसी शूत्य-अठारी में अगम, अगोचर एवं अविनाशी 
पुरुष का निवास है [* ५” 

कचीर की तरद दादू भी “शज़्यां को केवल अभावसूचक नहीं मानते | वे 
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“तब को शूल्या-मार्ग से आने वाला और शूल्य' से ही जानेवाला *” मानते 
हैं । दादू शुत््य को चार प्रकार का मानते हैं--“तीन शल्य आकार से संबंधित 
और चौथा नि्गुण। आकार-शूल्य का एक भेद काया-शत्य, दूसरा आत्म-शूत्य, 
ओर तीसरा परम-शूज्य हे। काया-शूल्य में पंच भूत इन्द्रियों का ,निवास है, 
आत्म-शूल्य में प्राण-प्रकाश है, परम-शल्य में ब्रह्म से मिलन होता है। निगुण- 
शल्य में असीम एवं अनंत ब्रह्म का निवास है। वह आकार से परे हे। उसी 
को ब्रक्म-शज््य थी कहा गया है ।*? 

मलूकदास “शूल्य-महल को अपना महल?” कंहते हैं, उसी को वे “गगन- 
मंडल१? तथा “गगन-गुफा*” कहते हैं। 

“पवन को उल्नट कर मन को शूल्य में समा देने की बात*” नानक ने भी 
पारंपरिक ढंग से कही है। “पृथ्वी और आकाश, सब्र कुछ विश्व शूत्ष्य से उत्पन्न 
हुआ है |?” क्ब्रीर की तरह नानक भी “शूल्य में सहज समाधि“? लगाने की बात 
करते हैं। उनका विश्वास है कि “शत्य-शल््य कहने वाले बहुत हैं, परन्तु 
समभता कोई बिरला ही है। वस्त॒तः शल्य है क्या !, शूत्य-ध्यान में प्रभु बैठा 
हुआ है। शूल्य-ध्यान में अकेला रहने पर गुरु-शिष्य का अन्तर मिट जाता है [7९ 
“जो शूल्य को जानता है, वही सन््यासी हे ।**” इसके अलावा नानक एक शूल्य- 
हे भी मानते हैं। उसी से ओरश्मकार, पवन, अग्नि आदि की उत्पत्ति हुई 

[ १०) 

कब्नीर आदि संतों का 'सहज' सहजयानी सिद्धों की केवलावस्था का प्रतीक है। 
इसी को सिद्धों ने 'शूल्य-पद! कहा है। उन्होंने 'शूल्य'ं और 'छहज” शब्द का 
व्यवहार एक साथ किया है| “यह परंपरा ( अर्थात् 'शूल्य' और 'सहज' का साथ- 
साथ प्रयोग ) नाथपंथी योगियों में ज्यों की त्यों चली आईं है तथा कबीर 
और उनके अनुयायियों ने भी इसे छुप्त नहीं होने दिया |*९” कबीर श्रादि ने 
सिहज' का प्रयोग प्रायः 'शुज््य! एवं 'सपाधि! के विशेषण के रूप में ही किया है 
और कई जगह इन्ही के अर्थ में भी इसका प्रयोग हुआ है | यही नहीं इसका प्रयोग 
“निरति' और सुख! के अथे में भी हुआ है। सहजावस्था आत्मा की स्वाभाविक 

१--दा० बा० त॒ , पृ० ८६, पं? ६ २--देखिये, दा० बा० । , पृ० ४०-५१ 
ई--म० बा०, पु० २३, पं० ८ ४--म० बा०, पु० ४, पं० २२ 

३--म० बा०, पृ० २२, शब्द १३ ६--प्रा० सं०, पृ० १६६, पं० १६ 
७--प्रा० सं०, पृ० १६६, पं० ७ प्य--पआआ० सं०, पु० ६, पं० १६ 
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( १४० ) 

दशा है। कन्नीर के मत से यह वह स्थिति है “जिससे भक्त को सहज ही में 
भगवान् मिल जाता है।*” इस अवस्था में मनोद्त्तियों, जो बंधन का कारण 
हैं, नष्ट हो जाती हैं श्रोर समरसता आ जाती है। उस समय न कोई मित्र रहता 
हे न शत्रु, फोई वस्तु सुखद या दुःखद नहीं रहती | “विषयों से इन्द्रिय-सम्परक 
होने पर भी मन में कोई विज्ञोम नहीं हो पाता [९” “काम, लोभ, मोहादि स्वतः 
नष्ट हो जाते हैं, साधक और साध्य एक हो जाते हैं ।१” दादू के मत से यह 
अवस्था उस समय प्राप्त होती है जब प्राण और मन एक दूसरे सें विलीन हो 
जाते हैं ।*” नानक इसे वह अवस्था मानते हैं “जन्न दशम द्वार खुल जाता है 
और शशिगह (ब्रह्मरंध्र ) में निवास हो जाता है |५” हृठयोग प्रदीपिका' में 
सहज्षावस्था को समाधि), लिये, शूल्य, 'मनोन््मनी' आदि के अथे में ही ग्रहण 
किया गया है| अतः संत कवि सहज! का अथ ग्रहण करने में हठयोग की 
परंपरा से अ्रधिक दूर नहीं गये दीख पढ़ते हैं । 

१--क० अ ०, पृ० ४२, पं० ५-६ २--क० अं ०, पु० ४२, पं० १-२ 
३--क० ग्र ०, पुृ० ४२, पं० ३-४ ४--दा० बा०, ., प० ७७, पं० ६ 
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अष्टम अध्याय 

भक्ति-सावना 

इस निबंध के काल-त्षेत्र में आने वाला हिन्दी साहित्य एक प्रकार से भक्ति- 
प्राण कह्द जा सकता है | निर्गुण और सगुण, दोनों क्षेत्रों 

भक्ति का उदय में भक्ति का प्रमुख स्थान है। सूफी कविता में भारतीय 
ओर विकास भक्ति-घारा का रूप विलसित नहीं हो सका है, परन्तु 

हु सूफियों की प्रेम-साधना भक्ति ही की एक वैदेशिक पद्धति है। 
भारतीय भक्ति की मूल धारा शित्र, शक्ति, विष्णु ( राप-कृष्ण ) आदि के संबंध 
से अ्रनेक शाखाओं में प्रचलित पाई जाती है, किन्तु इस निबंध में हमारा मन्तव्य 
जिस शाखा से है, उसका रूप वैष्णव-भक्ति का है। निर्गुण मत तक में वैष्णव 
भक्ति के अनेक तत्व मिलते हैं | सगुण और निगुण भक्ति का मूल अन्तर आल्ंबन 
( ब्रह्म के व्यक्ताव्यक्त स्वरूप ) का है। निर्गंणियों ने अव्यक्तोपासना की पद्धति 
को सूफियों से सीखकर भी वैष्णव भक्ति के श्रनेक तत्वों को स्वायत्त कर लिया 
है।यों तो कबीर आदि की कविता में शक्ति! का जिक्र भी अनेक बार आया है, 
पर उससे शक्ति की उपासना का अभिप्राय व्यक्त नहीं होता | वहाँ शक्ति-संचालन 
शारीरिक क्रिया मात्र रहती है, जिसका अभ्यास हठयोग में किया जाता है | वहाँ 
शक्ति प्रेम का आ्रालंबन' नहीं है जिस प्रकार शाक्तों में उसे माना जाता है। इस 
कारण हमने अपना विवेचन वेष्ण्व-मक्ति तक ही सीमित रकक््खा है। 

“भक्ति शब्द का जन्म भिज! धातु से हुआ है जिसका अरथे सेवा करना माना 
गया है। अतएव भगवान् की सेवा करने की स्थिति में ही भक्ति का स्वरूप 
घनता है।*” हिन्दू-धर्म में भक्ति का पदार्पण कब हुआ, यह्ट निश्चितरूप से 
नहीं कहा जा सकता, परन्तु यह अनिश्चित नहीं है कि इसका उद्गम भारतीय 

- है। इसका बीज वेद-मन्त्रों में पाया जाता है।रे प्राचीन आर्य-जाति ने आरंभ 
ही से सम्पूर्ण जगत् में कार्य करने वाली प्राकृतिक शक्तियों को देव-रूप में अहरण 
किया था । “देव-पूजा से संबंधित वेद-मंत्रों में भक्ति और श्रद्धा छुलकती दीख 

१--देखिये, वैष्णव फेथ एंड मूवमेंट इन बेंगाल, पु० २७६ 
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परित्राणाय साधूनां विनाशाय च दुष्क्ृताम् | 
घमसंस्थापनार्थाय संभवामि युगे युगे ॥ 

धीरे-धीरे भगवान् कृष्ण के भक्ति-मार्ग से लोकधर्म-पक्ष या कर्म-पत्त हटता 
गया और उपासना में उनका लोकरज्ञा और लोकमंगलवाला यह व्यापक स्वरूप 

तिरोहित होता गया एवं केवल ऐसे स्वरूप की प्रतिष्ठा की प्रवृत्ति बढ़ती गई 
जो अत्यन्त घनिष्ठ प्रेम का आलंबन हो सके। श्रीमद्भागवत इसी प्रद्धत्ति का 
अत्यन्त मधुर फल है। उक्त ग्रंथ में यह सूनित करके कि 'सात्वत धर्म या नारायण 
ऋषि का धर्म नैष्यकर्म्य लक्षण है ( भाग १. ३.८ तथा ११. ४. ६) यह स्पष्ट 
बताया गया है कि 'उक्त नैष्कर्म्य धर्म में भक्ति को पूरी प्रधानता नहीं मिली थी। 
इससे भागवत पुराण कहा गया ( भाग० १. ६. १२ ), आगे चलकर यही भागवत 
पुराण तो कृष्णोपासक भक्तों के प्रेमलक्षणामक्ति-योग का प्रधान अझंंथ हुआ और 
उसमें प्रकाशित श्रीकृष्ण का रूप प्रेम या भक्ति का आलंबन |* “भागवत ने 
रामोपासक भक्तों में भी प्रचुर सम्मान प्राप्त कर लिया। 

गीता और मागवत पुराण ये ही वैष्णव भक्ति मार्ग के दो प्रधान ग्रंथ हैं 
जिनमें गीता प्राचीन है और भक्ति का कर्म-शञान समन्वित व्यापक रूप प्रत्यक्ष 
करती है । उसके पीछे भागवत में कर्म और शान के क्षेत्र से अलग भक्ति का एक 
स्वतंत्र क्षेत्र तैयार किया गया | पीछे भक्ति के सिद्धान्त-पक्तु के प्रतिपादन के लिए 
कुछ छोटे-छोटे ग्रंथ भी बने, जैसे शाडिल्य सूत्र, नारद सूत्र, नारद पांचरात्र | इनमें 
से पिछले दो ग्रंथ तो भागवत के बाद के हैं ।* शाडिल्य सूत्र उसके पहले का 
हो सकता है। 

भीमद्भागवत के आविर्भाव के उपरान्त भक्ति ने जो बाह्य और आम्यन्तर 
स्वरूप प्राप्त किया उसके प्रवतंकों में चार मुख्य आचायय दिखाई पढ़ते हैं-- 
रामान॒ज, मध्व, निम्वार्क और वल्लम | इन्होंने अपनी अपनी रुचि और भावना 
के अनुसार उपासना की पद्धतियों चलाई । रामानुज श्रीवैष्णव सम्प्रदाय के, 
मध्व ब्रह्म-सम्प्रदाय के, वल्लभ पुष्टिमार्ग ( वल््लभ-सम्प्रदाय ) के और निम्बाक 
सनक-सम्प्रदाय के प्रवर्तक माने जाते हैं। पाचरात्र का प्रामाण्य सबको माननीय 
है, परन्तु श्रीवैष्णव-मत पर पांचरात्र का विशेष प्रभाव है। वैष्णव-पुराणों में 
विष्णु पुराण को रामानुज ने तथा श्रीमद्भागवत को वल्लभ ने अपनाया हे [१ 
इन सब आचायों का सामान्य प्रयत्न शंकराचार्य के मायावाद श्रर्थात् जगत् 

१--रामचन्द्र शुक्ल; सूरदास--पृ० ३०-३२ द 
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( रैडई ) 

के मिथ्यात्व का प्रतिषेष था | ये भक्त होने के खाथ साथ दाशंनिक भी थे। 

इन्होंने उपनिषद् और अक्सूत्र के चिंतन से ब्रह्म के स्वरूप का बोध प्राप्त करके 
उक्त मतों में अपनी रझचि और भावना का प्रकाशन किया है । 

श्रीमद्भागवत में श्रीकृष्ण के मधुर रूप का विशेष वर्णत होने से भक्ति-त्षेत्र 
में गोषियों के ढंग के प्रेथ का,' माधु्य-माव का. रास्ता खुल गया | “ सब्र 

. संप्रदा्यों के कृष्ण-मक्त भागवन में वर्शित कृष्ण की ब्रजलीला को ही लेकर चल्ले 
क्योंकि जन्होंने अपनी प्रेमलक्षणाभक्ति के लिए कृष्ण का मघुर रूप ही पर्याप्त 
समभा | वे कृष्ण को केवल प्र क्रीड़ा के एकान्त-क्षेत्र में रख कर ही देखते 
रहे | भ्रद्धा का अवयव, जो महत्व की भावना सें निमग्न करता है, छूट जाने से 
वे (कृष्ण-भक्त ) कृष्ण के लोक रक्षक और लोक मंगनकारी स्वरूप को सामने 
न लासके। भगवान् के धर्म स्व-प को इस प्रकार किनारे रख देने से उसकी 
ओर आकर्षित होने और आकर्षित करने की प्रव्ृत्ति का विकास कृष्ण-भक्तों में 
न हो पाया | फल यह हुआ कि क्ृष्णभक्त कवि अधिकतर फुटकल शु गारी पदों 
की रचना में ही लगे रहे । उनकी रचनाओं सें न तो जीवन के अनेक गरभीर 
पक्षों के मार्मिक रूप स्फुरित हुए. न अनेकरूपता आई | *? 

भागवत्त के पीछे जितने कृष्णो गूसऋ सम्प्रदाय चले उन्होंने कृष्ण को वात्सल्य 
और श्टगार के आलंबन के रूप में ह लिया | उन्हें गोपी-बल्लम की प्रेममूर्ति 
ही आराबन के उपयुक्त दीख पड़ी । यत्रपि कृष्ण का आविर्भाव भी लोककंटक 
आततायियों का परामत्र करके धर्म की शक्ति और सौन्दर्य का प्रकाश करने के 
लिए कहा गया है, पर कृष्णभक्तों ने भगवान् के स्वरूप में केवल सौन्दर्य ही 
देखा। इसके वितरीत रामापासक भक्त-उम्प्रदाय शक्ति, शील और सौन्दर्य, 
तीनों विभूतियों से समन्वित 'राम' में अ्रपने ह्वगरय को लीन करता आया यद्यपि 
भगवान् के इसी रूप में धर्म के पूर्ण रूप की भावना संनिहित रही है, फिर भी 
कृष्ण का संन्दर्य ( ल्लीलादि ) में भक्त -द्ृद्य को खींचता रहा है । 

वैष्णव मक्ति की परंपरा में प्रेम के आलंबन राम और ऋृष्ण ही रहे हैं। 
कृष्ण का रूप भागवत काल से लेकर अब तक एक ही प्रकार का बना रहा है। 
वे विध्पु का अवतार माने जाते रहे हैं, किन्तु रामानंद के पश्चात् कत्नीर आदि 
निगुण रसन््तों के हाथों में पड़कर 'राम! अपने रूप और गुण को खोकर “निर्गण 
मात्र रह जाते हैं। यद्रंपि “बैल्नों की छुपरी मली'”” कह कर कबीर वैष्णव मक्ति 
का समर्थेन करते हैं, परन्तु “ ना दशरथ घरि औतरि आवा, ना जसवै ले गोद कफ हज कि आए 2 कर 

१- छतुलना कोजिए ;: ना० म० सू० २१ 
२- रामचन्द्र शुक्ल ; सूरदाठ, पृ० १३१-३१२ 

हि० सा० स७ प्र ०-- १६ 



( १४३ ) 

पढ़ती है।*” “वरुण” सविता, उषादि के विषय में रचे गये, आत्म-विभोर 
करदेने वाले, वेद-मंत्रों को पढ़ कर सच्ची भक्ति की अनुभूति न करना असंभव 
है, चाहे उसका दाशनिक आधार कितना ही अपूर्ण क्यों न हो |२” मंत्रकाल 
में ही ब्रह्महप में एक ऐसी शक्ति की भावना कर ली गई थी जिसमें अग्नि, 
वायु, वरुण, इन्द्र इत्यादि देवताश्रों के रूप में ग्रहण की गई भिन्न-भिन्न शक्तियों 
का समाहार था [र?? 

शतपथ ब्राह्मण के अनेक उद्धरणों से यह भली भाँति प्रमाणित हो जाता 
है कि एक समष्टि-शक्ति मंत्रकाल में ही नाना रूपों और व्यापारों-द्वारा व्यक्त होने 
वाली भिन्न-मिन्न शक्तियों का अतिनिधित्व करने लग गई थी और मावुक ऋषिं- 
भावना उसके हृदयग्राही स्वरूप की खोज में प्रवृत्त हो गई थी | श्रागे चलकर 
उन देवताओं का ही तत्त-दृष्टि से एक में समाहार करके ब्रह्मवाद की प्रतिष्ठा 
कर दी गई। ब्रह्म की प्रतिष्ठा से धर्म के इतिहास में दो नई बातों 'का समावेश « 
हो गया। एक तो ब्रह्म नाम से वाच्य परम शक्ति का ग्रहण और दूसरी 
उस परम शक्ति की नाना रूपों में अभिव्यक्ति। आगे चलकर ये दोनों तत्व 
भक्ति के आधार के लिये अनिवार्य सिद्ध हुए.। 

भक्ति-मार्ग का शिलान्यास वस्तुतः आरण्यकों और उपनिंषदों के उपासना 
कांड में हुआ दीख पड़ता है जो ज्ञानकांड का ही एक अंग है | इस शान कांड 
के दो मार्ग हैं-एक तो विशुद्ध ज्ञान को लेकर चलने वाला निद्वत्ति-परक शान- 
मार्ग और दूधरा दृदय-पक्त-समन्वित शञाव को लेकर चलने वाला कर्म-परक शान- 
मार्ग । कम-परक ज्ञानमार्ग में कर्मा के साथ बुद्धि और हृदय दोनों का योग 
आवश्यक ठहराया गया था। जहाँ से कर्म में हृदय-तत्व को कुछ अधिक स्थान 
देने की प्रद्ृत्ति हुई वहीं से भक्ति मार्ग का आरंभ हो गया श्रथवा यों कहिए. कि 
मनुष्य की बुद्धि और उसके छदय का स्वाभाविक ढंग से संचालन आरंभ हो गया | 

१--देखिये, जहुनाथ सिनहमः कल्चरल हेरिटेज आफ इंडिया [7, पु० ४८ 
डाक्टर सील के “कम्पेरेटिव स्टडीज इन वैष्णविज्म एंड 
क्रिश्चियैनिटी” से उद्ध त 

२- देखिये, जदुनाथ सिनह्दा; क० हे० आफ इं०, ![, पृ० ४८ 
वेलवेल्कर और राणाडे के 'हि० आफ इं० फि०! से उद्ध, त. 

३--देखिये, ऋग्वेद १-२ | १६४-६४ 
, इंद्र मित्र वरुणमग्निमाहुरथो दिव्यस्स सुपर्णो गरुत्मान् | 
एक सह्दिप्रा बहुधा वदन्त्यग्नि, चर्म, मातरिश्वानमाहुः || 



( श्छ३े ) 

उपनिषदों में भक्ति के विकसित रूप को देखने की चेष्टा करना तो व्यर्थ 

है | हाँ, उनमें उसके अनेक तत्वों की खोज अवश्य की जा सकती है। वेदों में 
जो शक्ति सर्वोत्कृष्ट मानी जा चुकी थी, वही उपनिषदों में आनंदस्वरूप और 
मानव-आनंद का खोत! भी मानली गई, जब वह शक्ति रस और आनंदमय 
दीख पड़ी तो मानव-आकर्षण का केन्द्र बन गई । उसके पाने की चेष्टा करना 
स्वाभाविक बन गया, परन्तु, क्या उसे अपने प्रयत्नों से सब पा सकते हैं ! 

, उपनिषद कहते हैं, नहीं: “वह आत्मा (ब्रह्म )न तो प्रवचन से आप्त करने 
योग्य है और न मेधा तथा बहु श्रवण से ही प्रापणीय है। वह जिसका वरण 
करती है, उसी को उसकी प्राष्ति होती है। उसके प्रति वह अपने स्वरूप को 
व्यक्त कर देती है,*” इसमें स्पष्ट रूप से भक्ति का अनुग्रह! सिद्धान्त सन्निहित 

है | श्वेताश्वतर उपनिषद् ६.२३ में “अ्रनुग्रह” के सिद्धान्त की ओर और भी 
प्रवल संकेत किया गया है | उसी से 'प्रपत्तिःर भी ध्चनित होती है। भक्ति! शब्द 
का प्रयोग सबसे पहले उपनिषदों* में ही किया जाता है ; किन्तु जिस भक्ति का 
बीज-न्यास वेद-मंत्रों में और प्रस्फुटन उपनिषदों में होता है, वह महाभारत- 
काल के आसपास पूर्ण विकास को प्राप्त होती है। 

यह पहले ही कहा जा चुका है कि हमारा विवेचनीय विषय केवल वैष्णव- 
भक्ति है जिसकी 'रामभक्ति' और कृष्ण-भक्ति, दो प्रमुख शाखाएं हैं । वैष्णव 
भक्ति का तात्विक निरूपण सबसे पहले भगवद्गीता में मिलता है, जो महाभारत 
का एक अगर है। “महाभमारत-काल के आसपास भगवान् का जो उपास्य स्वरूप 
सामने रहा वह बहुत व्यापक था। वह लोक-रक्चा और लोक-मंगल का प्रत्यक्ष 
साधन करने वाली धमंशक्ति का स्वरूप था जिससें शक्ति, शील, सौन्दर्य, 
ऐश्वर्य--सब का समन्वय था | उठका आकर्षण लोक-घर्म में आननद-पूर्वक प्रवृत्त 
कराने वाला आकर्षण था। गीता में अवतार का उद्देश्य लोक से धर्म की 
संस्थापना स्वयं भगवान् द्वारा कहा गया है ;--- 

' यदा यदाहि धर्म॑स्य ग्लानिर्भवति भारत | 
अभ्युत्थानमधर्मस्थ तदात्मान खुजाम्यहम || 

* १--तै० उप०, २७१ 'रस हो वाय॑ लब्ध्वानन्दी भवति! तथा 
'एप हो वानन्दयति,” तथा बृ६० उप० ४.३,३२. “एपोडस्य 
परमानन्द एतस्यैवानन्दस्थान्यानि भूतानि मात्रामुपजीवन्ति,” 

२--कठ उप० १.२.२३ तथा सुं० उप० ३.२.३ 

३--देखिये, श्वे० उप०, ६-२३ तथा २.७ 
४--देखिये, श्वे० उप०, ६.२३, 

बट. सजा 
रे. भ्् है स्मि पा ४. मे 

कर 
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परित्राणाय साधूनां विनाशाय च दुष्क्ृताम् | 
घर्मसंस्थापनार्थाय संभवामि युगे थझु॒गे ॥ 

धीरे-धीरे भगवान् कृष्ण के भक्ति-मार्ग से लोकघर्म-पत्ष या कर्म-पक्ष हृट्ता 
गया और उपाठना में उनका लोकरज्ञा और लोकमंगलवाला यह व्यापक स्वरूप 
तिरोहित होता गया एवं केवल ऐसे स्वरूप की प्रतिष्ठा की प्रवृत्ति बढ़ती गई 
जो अत्यन्त घनिष्ठ प्रेम का आलंबन हो सके। श्रीमद्भागवत इसी प्रद्धत्ति का 
अत्यन्त मधुर फल है। उक्त ग्रंथ में यह सूचित करके कि 'सात्वत धर्म या नारायण 
क्रूषि का धर्म नैष्यकर्म्म लक्षण है ( भाग १. ३२.८ तथा ११. ४. ६ ) यह स्पष्ट 
बताया गया है कि 'उक्त नैष्कर्म्य धर्म में भक्ति को पूरी प्रधानता नहीं मिली थी । 
इससे भागवत पुराण कहा गया ( माग० १. ४. १२ ), आगे चलकर यही भागवत 
पुराण तो कृष्णोपासक भक्तों के प्रेमलक्षणाभक्ति-योग का प्रधान अंथ हुआ और 
उसमें प्रकाशित श्रीकृष्ण का रूप प्रेम या भक्ति का आलंबन ।' “भागवत ने 
शरामोपासक भक्तों में भी प्रचुर सम्मान प्राप्त कर लिया। 

गीता और भागवत पुराण ये ही वैष्णव भक्ति मार्ग के दो प्रधान ग्रंथ दें 
जिनमें गीता प्राचीन है और भक्ति का कर्म-श्ञान समन्वित व्यापक रूप प्रत्यक्ष 
करती है | उसके पीछे भागवत में कर्म और ज्ञान के क्षेत्र से अलग भक्ति का एक 
स्वतंत्र क्षेत्र तैयार किया गया | पीछे भक्ति के दिद्धान्त-पक्त के प्रतिपादन के लिए 
कुछ छोटे-छोटे ग्रंथ भी बने, जैसे शाडिल्य सूत्र, नारद सूत्र, नारद पाचरात्र | इनमें 
से पिछले दो ग्रंथ तो भागवत के बाद के हैं ।* शाडिल्य सूत्र उसके पहले का 
हो सकता है। ; 

भीमद्भागवत के आविर्भाव के उपरान्त भक्ति ने जो बाह्य और आम्यन्तर 
स्वरूप प्राप्त किया उसके प्रवर्तकों में चार मुख्य आचाय॑ दिखाई पढ़ते हैं-- 
रामानुज, मध्व, निम्बार्क और वल्लम | इन्होंने अपनी अपनी रुचि और भावना 
के अनुसार उपासना की पद्धतियों चलाईं। रामान॒ज श्रीवैष्णव सम्प्रदाय के, 
मध्व ब्रह्म-सम्प्रदाय के, वल्लम पुष्टिमार्ग ( वल््लभ-सम्प्रदाय ) के और निम्बाक 
सनक-सम्प्रदाय के प्रवर्तक माने जाते हैं। पाचरात्र का प्रामाणएय सबको माननीय 

है, परन्तु श्रीवैष्णव-मत पर पांचरात्र का विशेष प्रभाव है। वैष्णव-पुराणों में 
विष्एु पुराण को रामाठ॒ज ने तथा श्रीमदूभागवत को वल्लभ ने अपनाया है [* 
इन सव आचाया का सामान्य प्रयत्न शंकराचार्य के मायावाद श्रर्थात् जगत् 

१--रामचन्द्र शुक्ल: यूरदास--पुृ० ३०-३२ । 
9 १ ८॥ £/॥ ३... 
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३- देखिये, बलदेव ठपा० ; भा० द०, पृ० ४४५६ - 
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के मिथ्यात्व का प्रतिषेध था | ये भक्त होने के साथ साथ दाशनिंक भी थे। 

इन्होंने उपनिषद् और ब्रह्मसूत्र के चिंतन से ब्रह्म के स्वरूप का बोध प्राप्त करके 
उक्त मतों में अपनी रवि और भावना का प्रकाशन किया है । 

श्रीमद्मागवत में श्रीकृष्ण के मधुर रूप का विशेष वर्ण होने से भक्ति-त्षेत्र 
में ग्ोषियों के ढंग के प्रेथ का,' माधुय-भाव का, रास्ता खुल गया। “८ सत्र 

, संप्रदायों के कृष्ण-मक्त भागवन में वर्णित कृष्ण की ब्रजलीला को ही लेकर चले 
' क्योंकि ननन््होंने अपनी प्रेमलक्षणामक्ति के लिए कृष्ण का मधुर रूप ही पर्याप्त 
समका । वे कृष्ण को केवल प्रेप क्रीड़ा के एकान्त-क्षेत्र में रख कर द्वी देखते 

रहे | श्रद्धा का अवयव, जो महत्व की मावना से निमग्न करता है, छूट जाने से 
वे ( कृष्ण-भक्त ) कृष्ण के लोक रक्षक और लोक मंगलकारी स्वरूप को सामने 
न लासके। भगवान् के धर्म स्व-प को इस प्रकार फिनारे रख देने से उसको 
ओर आकर्षित होने और आकर्षित करने की प्रवृत्ति का विकास कृष्ण-मक्तों में 
न हो पाया । फल यह हुआ कि कृष्ण॒भक्त कवि अधिकतर फुटऋल शु गारी पदों 
की रचना सें ही लगे रहे | उनकी रचनाओं सें न तो जीवन के अनेक गभीर 
पक्षों के मार्भिक रूप स्कुरित हुए. न अनेकरूपता आई ।*? 

भागवत के पीछे जितने कृष्णो गसक़ सम्प्रदाय चले उन्होंने कृष्ण को वात्सल्य 
और शगार के आलंब्न के रूप में है! लिया। उन्हें गोपी-वल्लभ की प्रेममूर्ति 
ही आराबन के उपयुक्त दीख पड़ी | यत्रपि कृष्ण का आविर्भाव भी लो+ककंटक 
आततायियों का पराभत्र करके धर्म की शक्ति श्रौर सौन्दर्य का प्रकाश करने के 
लिए कहा गया है, पर कृष्णभक्तों ने भगवान् के स्वरूप में केवल सौन्दर्य दी 
देखा। इसके विपरीत रामापासकू भक्त-सम्प्रदाय शक्ति, शील श्रौर सौन्दर्य, 
तीनों विभूतियों से समन्वित 'राम' में श्रपने ह्रदय को लीन करता आया यद्यपि 
भगवान् के इसी रूप में धर्म के पूर्ण रूप की भावना संनिहित रही है, फिर भी 
कृष्ण का सान्दर्य ( ल्रीलादि ) में भक्त -हृदय को खीचता रहा है | 

वैष्णव भक्ति की परंपरा में प्रेम के आलंबन राम और कृष्ण ही रहे हैं । 
ऊंष्णु का रूप भागवत काल से लेकर अब तक एक ही प्रकार का बना रहा है। 
वे विष्पु का अवतार माने जाते रहे हैं, किन्तु रामानंद के पश्चात् कच्ीर आदि 

निगुण सन्तों के हाथों में पड़कर 'राम! अपने रूप और गुण को खोकर “निर्गण 
मात्र रह जाते हैं। यद्यपि “बैत्नों की छुपरी मली” कह कर कब्नीर वैष्णव मक्ति 
का समर्थन करते हैं, परन्तु “ ना दशरथ घरि औतरि आवा, ना जसवै ले गोद 
व 8 मम 

१- तुलना कोजिए! : ना० स० सू० २१ 
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खिलावा*” द्वारा वे अवबतारवाद' या 'सगुण पक्ष का निशकरण ही करते हैं। 
उन्होंने भक्ति को श्रव्यक्त में निहित कर जिम कायिक साधना का प्रचार किया है 
उससे भक्ति का सच्चा और वाघ्तविक्र रूप बाधित होकर, वह जटिल और 
दुरूह वन गई है, वेष्णव-भक्ति का आधार तो मनुष्य की सहन रागात्मिका 
वृत्ति है | उसमें ऐसी जटिलिता के लिये अवकाश कहां है ! उसमें प्रेम का वह धरल 
रूप है जिसे सभ लोग स्वभावनः जानते हैं। सुर, तुलसी श्रादि सगुण भरक्तों की 

प्रवृत्ति भक्तिमार्ग को इसी सरलता और छुगमता भी ओर रही है। ने स्वरूप 
को मन में लाने के लिए ( रूपस्मरण के लिए ) चाँखे मूं दते हैं और ध्यान करते 
हैं, 'अनाइत नाद' के सहारे, सुरति को निरत्ति में लीन करके निर्गुण और अ्रव्यक्त 
तक पहुँचने के लिए नहीं । 

भक्ति-भावना की सरलता और ययार्थत्रा को बाधित करने वाला था बौद्धों 
और शैवों का, योग नाम से प्रचलित, साधनात्मक गहस्ववाद जिसका संतमत 
में समावेश हो गया था | वह पहले भारतवर्ष में आने वाले फारस के रहस्यवादी 
सूफियों ने श्रात्मतात् कर लिया था। उसका सूफ़ीमत में आ्रागम ब्ौढों के सहृजिया 
सम्प्रदाय से 'नाथपंय! में होकर हुआ था। सू'फयों की देखा देखी कब्रीर-पंथ में 
भी उसकी प्रदृत्ति आ गई ।* उसी को श्रालोचना करते हुए. तुलसीदास कहते हैं : 

गोरख जगायो जोग, भगति भगायों लोग, 
निभम नियोग सो तो कलि ही छुरे सो है | 

कवित्तावली 3० काढ, प्य४ | 

इस प्रकार कन्ीर-पंथ में वेष्णव भक्ति का रूप विकृृत हो गया, क्योंकि उसमें 
प्रेम का आनंधन सगुण और व्यक्त के स्थान पर निर्गुण! एवं “अ्रव्यक्त' बनाया 
गया जो रागात्मिका बृत्ति का विषय नहीं तनता | इसका कारण सूफी-प्रभाव था। 
“हमारे यहाँ का भक्तिमार्ग ब्रह्म का उमयात्मक स्वरूप लेकर चला था | उसे सगुण 
भक्तिमार्ग कहने का अ्रभिप्राय यह है कि वह प्रम का वास्तविक संचार द्वदय का 
सचमुच रमण, ब्रह्म के उतने ही स्वरूप के भीतर मानता है जितना व्यक्त 
अतः सगुण है। प्रेम का तंचार वहीं तक हो सकता है। अतः भारतीय भक्ति 
मार्ग का आरंभ ही से यही पक्त रहा और अब तक है। सशुण” विशेषण जो 
उसके साथ लगने लगा, वह पीछे, जन कचीर द्वारा प्रवर्तित भक्ति मार्ग नियुणा 

१-क० भं०, पु० २४२, पं० २१-२२ 
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( ४० ) | 
के नाम से प्रसिद्ध हुआ । 'नियुण” और अव्यक्त को लेकर कमी कोई भक्तिमार्ग 
भारतीय आर्य-घर्म के भीतर नहीं चला | ” 

वैष्णव भक्ति की कृष्णाश्रयी शाखा सें माधुर्य भाव! की प्रतिष्ठा भी दीख 
पड़ती है जिसका जन्म संमबतः भागवत से हुआ है। कृष्णोपासना में भगवान् 
के स्वरूप में केबल लोकरजनन की खोब की गई है जिसका आधार प्रेम है और 
प्रेम का भी प्रतिफलन दो रूपों में हो रद्द ऐ--वात्सल्य प्रेम के रूप में और 
दाम्पत्य प्रेम के रूप में | पहले का आलंबन बालकृष्ण और दूमरे का गोपीवल्लभ 
प्रेम-मूति कृष्ण हैं। मगवान् कृष्ण के प्रति गोपियों का प्रेम दाम्पत्य माव के 
रूपमें है और इष्ट-सान्निध्य पति-पत्नी-समागम के रूप में अंकित किया गया 
है। भगवान् के प्रति प्रियतम-मावना को माध्ुय मावँ और प्रेमानुभूति को 
मधुर रस! का नाम दिया गया है। 

विचार करने पर कृष्णोपासना में दाम्पत्य भावना के दो पक्ष मिलते हैं, 
लीलापक्ष और ध्यानपक्ष | लीलापक्ष में प्रेमजन््य आनंद का रूप वस्तुपरक और 
ध्यानपक्ष में आत्मपरऋ द्ोता है। लीलापक्ष में गोपियाँ कामिनी के रूप में श्री 
कृष्ण को प्रेम करती हैं और उसी रूप में अपने प्रेम की तृप्ति करती और 
चाहती हैं। इस क्षेत्र में भक्त लोग राधा और कृष्ण के परस्पर प्रेम की भावना 
द्वारा मधुर रस” में लीन होते हैं, ठीक उसी प्रकार जैसे किसी काव्य में नायक- 
नायिका के प्रेम व्यागर को पढ़-सुनकर पाठक या श्रोता श्वगरार रस में भग्न 

- होता हैर । ध्यानपक्ष में भक्त अपने में गोपियों की मावना उसी प्रकार करता है 
जिस प्रकार नाटकादि में नट अपने सें अनुकार्य की भावना करता है। आश्रय 
के ञ्री ( जैसे मीरां ) होने की दशा में ध्यानपक्ष में किती आरोप की आवश्यकता 
का न होना संभव है, पर पुरुष उतरासक के ध्यान में तो वह #गार आलंकारिक 
आरोप मात्र रहेगा। ध्यानपत्त की सझलता भाव तीत्रता पर निर्भर है। आरोप 
में जितनी तदूबचा होगी रखानुभूति उतनी ही आत्मपरक और गंभीर होगी | 

यह तो रही मारतीय भक्ति भावना में माथुओ भाव फी स्थिति जिसमें 
लीलापक्ष और ध्यानपत्ष दोनों का साइचर्य है; पर सूफियों और ईसाई 
भक्तों का माधुर्य माव इससे मिन्न है । वहाँ केवल ध्यानपक्त है, ध्यान भी निराकार 

, शैश्वर का | अ्रतः पति के रूप का मूल में ही आरोप करना पड़ता है| “कृष्ण- 
' भत्तिमार्ग में जो ऋष्ण लिए ग्रये हैं वे वास्तव में श्गार के आलंत्रन ये, पर 

१---रामचन्द्र शुक्ल: सूरदास, पु० ४५ 
२--देखिये, रामचन्द्र शुक्ल : यूरदास, पु० ८६ हण 
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पेगम्बरी मजह्नब्रों के भक्तिमार्ग में खुद को प्रियतम या माशूफ का जो रूप दिया 
गया है, वह आरोप मात्र है--अ्रज्ञात के प्रति रहत्य भावना या ऋलरना मात्र 
है। सारांश यह है कि सूफियों और ईसाई भक्तों में माधुर्य भाव रहस्य३द् 
का एक अंग है, पर कृष्णो शसकों में वह भगवान् की वेज्ञात नग्लीला का एक 
अंग है | दूसरी बात ध्यान देने की यह है कि कृणोणसकों में माधुर्य माव 
से उपासना सर्वत्र नहीं है--कहीं वात्मल्य भाव है, कहीं सख्य भात्र और कहीं 
लि । उनके अ्रवण, कीर्तन ध्यान में जो मघुर रस है, वह लीला 
श्स | 493 

संत काञ्य में माधुय भाव का समागम सूफियों के प्रभाव से हुआ है। 
सनन््तों की निर्गणोग्रसना पर सूर्कियों का प्रभाव होते हुए मो हम उसे भारतीय 
भक्ति के प्रभाव से मुक्त नहीं पाते | सिद्धान्त-रूप से 'सगुण का वहिष्कार करते 

हुए भी 'निर्गण कवि उसके ब्रिना अपना काम नहीं चला सके हैं। निःसहायता 
की दशा में कब्चीर भी अम्धरीप की रक्षा करने वाले, सुदर्शन चक्र को घाग्य 
करने वाले, भगवान् विष्णु की शरण लेने के लिए व्यग्न हो उठते हैं। अतः इस 
अ्रध्याय में 'निगुण कविता” में भी उन भावों की खाज को गई है जो भारतीय 
परपरा से अहण किये गये हैं | 

भक्ति का मूल तत्व भगवान् की सेवा करना है। सेवा का यह भाव न तो 
सेव्य के भव के कारण उऊदित होता है और न सेवक के 

भक्ति का स्वरूप स्वार्थ के कारण, उसमें केवल शुद्ध प्रेम की प्रेरणा होती 
है। भक्त और दुनियादार की प्रेत-पद्धति एक सी होती है | 

विनयपत्रिका के एक पद में यद्दी लक्षण दिखलावे हुए व॒लतीशस कहते हैं: क्या 
अच्छा हो कि यह मन सहन् ही राम के चरणों में इस प्रर्मर लग जाय जैमे 
वह देह, गेह, धन, पुत्र, केलन्न आदि में सहज ही मग्न हो जाता है। तभी समभिये 
कि भक्ति का उदय हो गया, भगवान् के चरणों में हंढ़ प्रेम हो गया-। बस, फिर 

क्या है ! दृद्धां से मुक्ति मिल जायगी, श्रभिमान दूर हो जायगा, ज्ञान में 
तललीनता हो जायगी, विषयों से विरति हो जायगी, अनेक परीक्षाओं में सफ्लता 
मिलेगी. सर्वह्तिष्िता और मन की निर्मेलता मिद्ध हो जायगी ! मना, फिर सुव- 
निधि चतुर भगवान् राम प्रसन्न हो कर वशोभून क्यों न होंगे १ किन्तु यह राम 
के अनुम्ह से ही संभव हो सकता है*।?” झतः तुलसीदास भगवान् से इसी 

प्रकार के प्रेम की याचना करते हैं कि “हे रघुनाथ जिस अकार कामी को स्त्री 

१--देखिये, रामचन्द्र शुक्ल : सूरदास, पृ० ८६ 
२--वि० प०, २०४ 
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आर लोभी को घन प्रिय लगता है उसी प्रकार आप मुझे निरन्तर प्रिय लगते 
रहें ।'” संभवतः ऐसी प्रेम-पद्धति की शित्ञा वलसीदास को भक्त प्रहलाद से मिनी 
है। वे भी विष्णु पुराण” में भगवान् से ऐसी ही भक्ति की याचना करते हैं। 
पाथिव प्रेम और भगत्रत्पेप की पद्धति एक हते हुए भी दोनों की स्थितियों 
में प्रथित अन्तर है । आसक्ति के सब पार्थिव लक्ष्य नश्वर दवोने से सान्त हैं, 
किन्तु भक्ति का लक्ष्य श्रनश्वर और अनन्त है । 

जप श्रनुरक्ति का प्रमाव अनेक से एक की ओर, सानन्त से अनन्त की श्नोर, 

जगत् से मगवान् के चरणों की ओर मुड़ जाता है, उसी दशा में भक्ति का 
रूप बनता है। विनगय्पन्निका में मक्ति का यही रूप सामने रखते हुए ठुलभीदास 
कहतें हैं; “जिसे श्रीगयम और सीता प्रिय नहीं हैं उसे करोडों वैरियों के समान 
समझ कर छोड़ देना चाहिये, चाहे वह अपना परम सस््नेही ही क््योंनहो। 
० ० ० ० ० ० जिसके कारण राम के चरणों में 
स्नेह हो, वही सत्र प्रकार से हितैषी, पूज्य और प्राणों से भी अधिक प्रिय है | 
बस यही हमारा सिद्धान्त है ।३”? यही अनन्य भक्ति का लक्षण है। 

राम के पूछने पर उनके निवासाचित स्थान बतलाते हुए वाल्मीकि उक्त 
लक्षण ही की ओर सकेत करते हुए कहते हैं: “हे तात, स्वामी, सखा, माता, 
पिता, गुदइ--सच कुछ जिनके तुम्हीं हो उनके मन-मदिर में तुम दोनों भाई सीता 
सहित निवास करो |४? 

और बनगमन के लिए उद्यत लक्ष्मण राम के प्रति अपनी विनयोक्ति में 
उसी अनन्यता का परिचय इस प्रज्नार देते हैं; “हे नाथ मैं स्वमाव से कह रहा 

हूँ मेरा विश्वास कीजिए कि मैं आपके सित्रा और किसी को माता, पिता और 
शुरू नहीं समझता। हे दीनतन्धो; सर्रान्तर्यामिन्; जगत् में जहाँ तक स्नेह और 
नाते हैं तथा शास्त्र में जिनके प्रति प्रीति और विश्वास की बात कही गई है 
मेरे लिये तो वह सब कुछ आप ही हैं ? 

१--कामिय नारि िथारि निपि, लोभिय्र प्रिय जिमि दाम | 
तिमि रघुनाथ निरतर, प्रिय लागहु मोहि राम | 
हे ठतुलतीदास 

२---या प्रीतिरविवेकानां विषयेष्चनपायिनी | 
त्वामनुस्मरतः सा में छृदयान्मापसपंतु | 

वि० घु०, १, २०-१६ 
३--वि० प०, १७४ : तु० की, ना० भ० सू०, ११ 
४--रा० च० मसा०, पु० ४६७ पू--रा० च० मा०, पृ० ४१५ 

न्क 
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श्रनन्य भक्ति का यह लक्षण नया आविष्कार नहीं हे शांडिल्य के सा 
परानुरक्तिरीश्वरे 'इस सूत्र में इगी लक्षण की ओर संकेत है और नारद ने “सा 
त्वस्मिन् परमप्रेमरूपा?३ द्वारा इसी की पुष्टि की है। भक्ति की परमता फेवल 
परमात्मा में सिद्ध होती 'हे, क्योंकि जगत् के श्रनित्य नानात्व के नित्य समाहार 
की प्रतीति उसी में होती है । जब तक नानात्व के साथ संबंध रहेगा प्रेम परमता 
को प्राप्त न हो सकेगा । नानात्व से श्रनानात्व में, अनेकत्व से एकत्व में पहुँच 
कर ही प्रेम अपने श्रखंड रूप में प्रक८ हो पक्केया, नानात्व की तठुच्छुता सामने 
आ नायगी और प्रेम का आलब्रन समष्दि-संत्रंघ का प्रतीक सर्वोत्क्ष्ट प्रतीत 
होने लगेगा | कदाचित् प्रेम की ऐसी ही अवस्या में सूरदास लिखते हैं 
का भगवान जैसा कोई दूसरा स्वामी नहीं है | सेवक को जिस प्रकार भी सुख मिलते 
भगवान् उपे उसी प्र॥र रखता है , वह भूखे को भोजन, प्यासे को जल और नंगे 
को वस्त्र देता है । वह अपने भक्त के साथ उसी प्रकार लगा फिरता है जैप्े 
घर-बन से जाते-अआरते समय गाय अपने बढछुड़े के साथ लगी फिरती है। वह 
अत्यत उदार, चतुर, अमिलाषा पूर्य करनेबाला, और निर्धन के लिए करोढ़ों 
कुबेर के समान है। वह याचना करनेवाले अपने भक्त की प्रतिज्ञा रखता है, 
संकट पड़ने पर तुरन्त दौड़ा आता है, ऐसा प्रणवीर है। वह मद्दा कृतन्न पुरुषों 
तक के लिए करोड़ों उपकार करता है और एक को भी छ्वृदय में नही लाता ।१” 

इसी प्रकार विनयपत्रिका ( पद् १६२ ) में तुलसीदास “बिन सेवा जो द्रवे 

दीन पर, राम सरिस कोठ नाही” से राम के औदार्य की अनुप्मता प्रतिष्ठित 
करते हैं। श्रनन्य प्रेम की दशा में भक्त को भगवान् में ऐसे अ्रनन्त गुणों का 
दर्शन होता रहता है जो उसके आकर्षण का केन्द्र बने रहते हैं। 

भक्ति स्वयं फलरूपा * है, अतः वह निर्हतुक है ओर परानुरक्ति भी निष्काम 
भक्ति ही को कह सकते हैं | मक्ति का यह स्वरूप गीता,' भागवत आदि तक ही 
सीमित नहीं है, आगे मी चढ़ा चला आता है और इससे प्रभावित होकर रक्ष/यन 

घोषणा कर उठते हैं कि “शुद्ध और श्रखड प्रेम वह है जिसके लिए. यौवन, गुण, 
रूप और घन की अपेक्षा नही है, जो स्वहित या स्वार्थ से रहित है “और जिसमें 

कामना का लेश तक नहीं है,*” 

१--शां० भ० सू०, २ २--ना० भ० सू०, २ 

३ै--हू० सा०, पु० ४--ना० भ० सू०, ३० 

प--गीता ६,२७ रद तथा गीता १२,११ ६-भाग० १,२,६ 

७--बिनु जोचन गुन रूप धन, विनु स्वास्थ हिंत जानि, 

उुद्ध कामना ते रहित, प्रेम सकल रसखानि | 

जज 
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प्रेम की अखंडता निष्काम भक्ति में ही रह सकती है, अतः गीता में भगवान् 
ने स्थान स्थान पर “निष्कामत्वाँ का उपदेश दिया है। वे श्रजुन से कहते हैं “हे 
कौन्तेय | तू जो करे, जो खाए, जो हवन में होम करे, जो दान में दे, जो तप 
करे, वह सब मुझे अपंण करके कर, इससे तू शुमाशुमभ फल देने वाले कर्म 
बन्धन से छूट जायगा और फ़लस्थागरूपी समत्व को पाकर, जन्म मरण से मुक्त 
होकर मुझे पाएगा, ? इसी उपदेश को मानों अगीकार करके कबीर भक्तोचित 
सहज दैन्य के साथ अपने समपंण में अनासक्ति का भाव भर कर कहते हैं: 
“मेरा क्याहै ? मेरा तो कुछ नही, जो कुछ है सब तेरा ही है, तेरा ठ॒के तौंपने 
में मेरा क्या लगता है? | 

भक्ति अम्रृतस्ररूपा' कही जाती है, उसमें लोकोत्तर माघुर्य होता है। “जिस 
प्रकार मूक गुड़ के स्वाद को व्यक्त नहीं कर सकृता, उसी प्रकार भगवसत्पेम वाणी- 
द्वारा व्यक्त नहीं किया जा सकता [*?” इस रस को जो चखता है वही जानता है। 

'भक्ति-विभोर भक्त को भगवान् के सित्रा और कुछ नहीं दीखता, जिधर 
देखता है उधर उसे भगवान् का ही दशंन होता है। “ने१, ।वाणी, मन-- 
शरीर का कोना कोना प्रियतम का आवास बन जाता है। ”? यही तो भगवदा- 
सक्ति की वह अवध्था होती है, जिसमे पर छवि के लिए कोई श्रत्रकाश नहीं 
रहता | इसी की मानों अनुभूति करके रहीम कहते हैं: “नेत्रो में तो प्रियतम 
की रूप-माधुरी बसी हुई है, दूमरे का सौन्दर्य कहाँ समाएंगा ? वह अपने आप 
ही लौट जायगा, जैसे भराय को भरी देख कर पथिक स्वत ही लौट जाता है।' 
सूरदास की गोपियों के हृदय में भी ननन्द-नन््दन के सिवा और किसी के लिए 

१--गीता ६,२७, र८ तथा १२,११ तथा देखिये, ना० भ० सू०, ६५ 
२-मेरा मुझ में कुछ नही, जो कुछ है सो तेरा, 

तेरा तुककी सौपता, का लागै है मेरा, | क० अर ०, पु० १६ 

ठु० की०, ना० भ० सू०, ६५ 
३--देखिये, ना० भ० सू०, ३ 

४--कहै कबीर गुंगे गुड़ खाया बूकै तो का कहिये, क० अं ०, पु० १३१ 

छु० की०, ना० म० सू०, ५१,५४२ 

४--ननन््द्० अ०, पु० १२६ ; तु० की०, ना० भ० सू०, ४५४ 

६--प्रीतम छुवि नैनन बसी, पर छुवि कहाँ समाय | 

भरी सराय रह्दीम लखि, आप प।/थक फिरि जाय । 

ाइ अं आ एक 
नो 

ष्र 
पा ॒ 

पु + 
म्ू ३ 



( (कहर ) 

स्थान नहीं है। भला, उनके होते हुए किसी और को कैसे बुलाया जा सकता 

है। इसी श्रवस्था में प्रेमी, प्रेम और प्रिय में कोई अन्तर नहाँ रहता | 

भगवान् भक्ति द्वारा ह्वी मिलते हैं, परन्तु मक्ति हर किसी को मिलती भी 
तो नही, केवल उसो को मिलती है जिख पर भगवान का अनुग्रह होता हे।' 
सच तो यह है कि “भगवान् को केवल प्रेम ( भक्ति ) प्यारा है।?? प्रेम के 
कारण ही भक्त भगवान् में और भमगवात भक्त में निव्रास करते हैं। भरत 
भक्ति की इसी स्थित में हैं। भरत के प्रेम ने राम को इतना मुग्घ कर लिया 
है कि “जात् राम को जपता है और राम भरत को जपते हैं। प्रेम का यह 
आकर्षण, भक्ति का यह जादू भगवान् ने गीता में स्वय स्वाकार किया है। वे 
कहते हैं: “यद्रपि मैं सत्र पाणियों में समभाव से रहता हूँ, मुके किसी से रागद्वेष 
नहीं हे, कितु जो मुके भक्तियूर्वक भजत हैं वे मुझमें और मै उनमें रहता हूँ। ” 
तुलसीदास ने भगवान् की इस प्रवृत्ति को इृहस्पति के मुख से इन्द्र के प्रति इन 
शब्दों में व्यक्त करवाया हैः “यद्यपि राम समदर्शी हैं, उन्हें किसी के प्रति राग- 
द्वेष नहों है, वे किसी के पाप पुण्य या गुण-दोष को ग्रहण नही करते, उन्हांने 
सारे सखार के लिए कर्म प्रधान कर रक्खा हे, जो जैसा करता हे वैधा फल पाता 

जननी 

१--देखिये, सूरदास : 
“नाईिन रहयो हिय महं ठौर। 
नन्दनन्दन अछुत कैसे आनिये उर और ।?? 

२--देखिये, रहीम : 
प्रेम हरी को रूप है, त्यों हरि प्रेम सरूप | 
एकह्ि हे दूवे में लतै, ज्या सूरज श्र धूप। 

३--तुम्दरि हि कृण तुम्हदि रघुनन्दन | 
जानहिं भगत भगत उर चन्दन | 

रा० च० मा०, पृ० ४६४ 

ठु० की ०, “भगवत्कगालेशाद्रा” ना० म० सू०, ३८ 

४--रा० च० मा०, पूृ० ४७२ : “रामहिं केवल प्रे म पियारा,, 
ठु० को, महाभारत, १२" ३४३' ५४-४५ 

५--२० च० मा०, पु ५४४ “भरत स'रख को राम सनेही । 
जग़ु जप राम रामु जप जेह्दी [? 

ठु० की. गीता ६*२६ ,मयि ते तेषु चाप्यहम? 

६--गीता ६२६ 

दा ] नह 
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है, तथापि वे भक्त-अभक्त के दृश्य के अनुसार सम-वरिषम विहार करते हैं।'”? 

“उन्हें अपने दास से अधिक प्रीति होती है ।*? 

भक्ति पापों को नष्ट कर देती हे। भगवान् की शरण में आाजाने पर पापी 
भी पुण्यात्मा हो जाते हैं।अपावन को पावन करना, अ्रशरण को शरण देना 
तथा अ्रक्षित की रक्षा करना मावान् का स्वभाव है | इसी भाव को व्यक्त करते 
हुए रामचरित मानंत में भरत राम से कहते हैं : “हे नाथ आपकी रीति, सुन्दर 
स्त्रभाव और बड़ाई जगत् में विख्यात है | इनकी वेद शात्नरों में त्रढ़ी प्रशता हे । 
क्र, कुटिल, दुष्ट, कुमति, कलकी, नीच, निःशील, निरीश और निःशंक को 
भी, सामने शरण में आया हुआ सुनकर, एक बार प्रणाम करते ही, आप तुरन्त 
अपना लेते हैं। 'उनके दोषों को हृदय में न लाकरं आप उनके गुणों की ह्ठी 
प्रशंसा साधु मंडली में करते हैं (६? गीता में भगवान ने भक्ति की महिमा और 
अपने स्वभाव का ऐसा ही वर्णन किया है । 

भक्ति-रस का स्वाद ले लेने पर धर्म, श्रथे, काम, मोक्ष सभ तुच्छु एवं हेय दीख 
» पड़ते हैं। भक्त तो शरीर की उपयोगिता तक भक्ति के सम्बन्ध से ही मानता 
है। यदि इस शरीर का उययोग भगवान् की भक्ति के लिए नह्दीं हुआ तो यहद 
व्यथें है । अतः तुलसीदास कहते हैं “जिन्होंने अपने कानों से मगवान् की कथा 
नहों सुनी उनके कान सॉँथ के बिल के समान हैं। बिन्दोंने अ्रपनी श्रॉँखों से 
सतों के दर्शन नहीं किये उनकी ऑखें मोरपंख पर बनो हुई श्रॉखे| के समान 
हैं। वे शिर, जो हरि गुरु के पद मूल में नहीं कुकते, कड़वी तूँबी के समान हैं.। 

होंने अपने द्ृदय में ईश्वर भक्ति को धारण नहीं किया वे प्राणी जीवित दशा 
में मो मृतक के समान हैं । जो जोम राम के गुणे का गान नही करती वह मेंढक 
की जीभ के समान है। वह हृटय वज् से भी अधिक कठोर है जो हरि-चरित्र 
की सुन कर गदुगद नहीं होता |* भक्ति के जिना शरीर की व्यर्थता की ऐसा ही 
वर्णन भागवत" में मिलता है। समवतः भक्तों में यह भाव-परंपरा बना कर 
चला आया है।दादू भी भक्ति के बिना जीवन को व्यर्थ समभते हुए कहते 
हैं; “यदि जीवन भक्ति से सरसित नहीं दे तो करोड़ वर्षो तक जीवित रहने अथवा 
अमर होने से भी क्या लाभ ?*”४ 

१--रा७ च० मा०, पृ० ५४४. २--देखिये, रा० च० मा०, पृ० ६६९१ 

३--रा० च० मा०, पृ० ६१७ ; त॒ु० की, गीता १८६६ तंथा ६३० 

४--रा० च०७ मा०, पृ० ११५ 9--देखिये, माग० २. ३ २०-२४ 
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( शथ४ ) 

उत्कृत साहित्य के भक्ति ग्र'थों में मक्ति के श्रनेक साधनों का वशन मिलता 
है जिनमें सत्संग को प्रमुख माना गया है। सत्संग को 

भक्ति के साधन महिमा का वर्णन करते हुए स्वयं भगवान् कृष्ण उद्धव से 
कहते हैं: “जगत् में जितनी आपसक्तियाँ हैं उन्हें सत्सग 

नष्ट कर देता है। यही कारण है कि सत्सग मेरी प्रतननता का, मुझे वश में 
कर लेने का, जैधा सफल स्राधन है, वेसा साधन न योग है, न साख्य, न ध्म- 
पालन और न स्वाध्याय | तपस्या, त्याग, इष्टापू्त और दक्षिणा से भी मैं वैसा 
प्रसन्न नहीं होता । कहाँ तक कहूँ ब्रत, यज्ञ, वेद, तीर्थ और यम-नियम भी सत्संग 
के समान मुझे वश में करने में समर्थ नहीं है।'” सतसग अमोघ* होता है| 
उतके अ्रमित प्रभाव को सब्र भक्त एक मत से मानते चले आये हैं। ठुतसीदास 
कहते हैं: “प्राणी भक्ति को, जो स्वतंत्र और सकल सुखों का आकर है, संत्संग 
बिना नहीं पाते ।*” इसका कारण बतलाते हुए वे कहते हैं: ''सत्सग बिना 
भगवद्वार्ता नहीं होती, मगवद्तरार्ता बिना मोह नहीं मिटता, और मोह का नाश 
हुए बिना भर्गव्ान् के चरणें में दृढ़ प्र म नहीं होता | बिना प्रेम के योग, जप' 
शान, वैराग्य श्रादि साधनों से भी भगवान_की प्राप्ति नहीं होती ।९*” “यदि स्वर 
और मोक्ष के सुखों को एक साथ एक पलड़े में और पलभर के सत्संग के सुख 
को दूसरे पलड़े में रखकर तोला जाय तो वे सत्संग के बरात्रर नहों हो सकते ;५” 
परन्तु क्षण भर का सत्संग भी दुलम है |*” सत्संग की श्राप्ति बड़े भाग्य से होती 
है और उससे प्रयास बिना ही भव-बन्धन ( आवागमन ) नष्ट हो जाता है ।* रुच 

यह है कि “सत्धंग के समान दूसरा कोई लाभ नहीं है, परन्तु वह भगवान. की 
कृपा से ह्वी होता हे (? 

- सत-स्वयं अनन्य भक्त होता हे, इसीलिए सत समागम से भक्ति का प्रादुर्भाव 
होता है ।* भक्ति साहित्य में सत और भगवान्र् में अंतर नहीं माना गया। 

१०-भाग० ११. १२-१-२ २--देखिये, ना? म० सू०, ३६ 
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(् १ १ हक है ) है| 

विनयपत्रिका' में संत मगवंत अतर निरंतर नहीं क्रिमपि! से और सूरक्षागर" 
में 'हरि हरिमक्त एक नहिं दोई” से भगवान् और सन्त (भक्त ) की एकता 
प्रकट की गई है। “साथु प्रतषि देव' है” से हम कबीर के हृदय में साधुओं (संतों) 
के प्रति इसी भावना का दशन करते हैं| संत समार्गभ और भगवत् समागम 

: दोनों अन्योन्याश्रय हैं | पहले से दूसरे की और दूसरे से पहले की प्राप्ति होती- 
है, | “साधु-संतों की सेवा से हरि प्रसन्न होते हैं* [? भगवान् भक्तों के वश 
में हैं। भगवान् को पाने के लिए भक्तों (संतों ) से प्रेम बढ़ाना चाहिये' | कबीर 
साधुसंगति को ही वैकंठ' कहते हैं ।* 

- शुरु को भी मक्ति का एक साधन माना गया है। यों तो गुरु संतों की श्रेणी 
में होने से भक्ति का सत्संग से अलग साधन नहीं बनता, परन्तु 'शिष्य के साथ: 
गुरु का संत्रंघ सामान्य संत की श्रपेज्ञा प्रगाहतर होता है, अतः भक्ति-प्रैथों में 

गुरु का निरूपण भक्ति के पृथक् साधन के रूप में किया गया है। हिन्दीनसाहित्य 
ने गुरु की महिमा को उसी प्रकार अक्षुण्ण रकक््खा है जिस प्रकार वह संस्कृत 
साहित्य में मिलती है। भक्त का धर्म सीवने के लिए साधक को गुरु को बड़ी 
झावश्यंकता .होती है |.दूसरी बात यह है कि गुरु अपने अनुभव के रहस्य 
का उद्घाटन करके शिष्य के साघन-पथ को परिशुद्ध बना देता है | भगवान् को 

सन्त करने वाले भाव और आचरण की क्रियात्मक शिक्षा शिष्य को गृर से ही 
मिलती हैं | 

सदगुरु के मिलने से संशय और भ्रम समूह मिठ जाता है ।*” मनुष्य शरीर 
इस संसार सागर में एक पोत है, भगवान् का अनग्रह अनुकूल पवन है और सद्गुरु 
उसका केवट है |” गुरू की आवश्यकता और कृपा का वणव उपनिषदों** ने भी 
किया है| शंकर श्वेताश्वतर उपनिषद के भाष्य में गुर महिमा का वर्णन करते हुए 
कहते हैं; “जैसे तपे हुए मस्तक वाले पुरुष के लिए, जलाशय के खोजने के सिवा 

की ििििलन> 
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( शषद्ध ) 

और कोई उपाय नहीं है तथा क्लुधातुर परुष को भोजन के सिवा और कोई उसकी 

शान्ति का साधन नहीं है, उसी प्रकार गशुरु-कृपा के बिना ब्रह्मविद्या का प्राप्त 
होना अत्यन्त कठिन है ।*” गीत्ता* में गुरु पूजा को शारीरिक तपों में परिगणित 
किया गया हैं| तुलसीदास ने अपनी रचनाओं में गुरु को कुछ कम सम्मान नहीं 
दिया | उन्होंने गुरु को न केवल हरि-भक्ति का साधन कह्दा है वरन् गुरु की पूजा को 

हरि-भक्ति कं! ही एक प्रकार बतलाया है' | गुरु-पूजा को हरिं-पूजा कहकर 
तुलसीदास ने कोई नया मार्ग तैयार नहीं किया | अध्यात्म रामायण" के रचयिता 
की भी गुरु-पूजा के संत्रंध में यही भावना रही है | गुरु-मद्दिमा का वर्णन करते ' 
हुए तुलसीदास कहते हैं : “जो गुरु के चरणों की धूलिं को शिर पर धारण करते 
हैं, गुरु के प्रति श्रद्धावान् हैं, वे मानों सकल वैभव को आत्मसात् क्र लेते हैं ४” 
मलूकदांस गुरु के प्रति श्रद्धा इन शब्दों में व्यक्त करते हैं : “केवज्ष गुर शब्दों'में 
विश्वास-ही संसार सागर से पार ले जा सकता है ।१” नानक का कहना है कि 
“गुरु-सेवा से सब्र सन््तापों का नाश हो जाता है |*” 

भारतीय संस्कृति के इतिहास से विदित होता है कि वैदिक काल से ही गुरु 
को अनुपम भ्रद्धा और विश्वास का केन्द्र माना गया है | गुरु को जितनी मान्यता 
वैष्णव सम्प्रदायों में दी गई है अवैष्णव-पंप्रदायों में भी संभवतः उससे कुछ कम 
नहीं दी गई | योग-सम्प्रदायों में तो गुद को और भी अधिक महत्व दिया गया 
दीख पड़ता है, क्योंकि क्रियापरक होने से योगमार्ग की सफलता गुरु के मार्गदशन 
से संबंधित रहती है | शिवसंहिता" में गुर को पिता, माता और साज्षात् देव माना 
गया है तथा मन, वाणी और कर्म से गुरु की सेवा करने का उपदेश दिया गया 
दे | कबीर पंथ में गुरुको योगपरंपरा* के अनुकूल ही महत्व दिया गया है। 
॑ंभवतः कबीर-पंथ ने गुरु-महत्व को नाथपंथ से पैतृक सम्पत्ति के रूप में ही 
अंहण किया है। 

“स्थ देवे पराभक्तियया. देवे तथा गुरौ' इस वाक्य से श्वेताश्वतर उपनिषद् 
(६.२३ ) ने प्राचीन काल में ही गुरु को देव-समता प्रदान कर दी थी । धीरे-धीरे 
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( ४७ ) 
मेद हट गया और गुरु और देव में अमेद हो गया |* अ्रभेद की यही भावना हमें 
हिन्दी के मक्त-कवियों के हृदय में मिलती है, 'गुरु योविंद तो एक है! कहकर 
कब्नीर' ने दोनों में अभेद हो स्वीकार किया है। वल्लम सम्प्रदाय में भी अमेद 
ही माना गया है। दोनों का अमेद स्वीकार करते हुए भी कबीर और तुलसीदास 
गुरु की दिशा में कुडु और प्रगति कर गये हैं | तुलसीदास कहते हैं : “विधाता के 
कोप से गुरु रक्षा कर सकते हैं, परन्तु गुरु के विरोध से रक्षा करने वाला जगत् में 
कोई नहीं है ।*” ठुलसीदास ने तो गुरु को केवल विधाता से,ही बढ़ा दिखलाया 
है, किन्तु कबीर गुरु को और बड़ा सिद्ध करने की चेष्टा करते हुए कहते हैं: “वे 
मनुष्य, जो गुरु को और कहते हैं, अधे हैं, याद रहे हरि के रूठने पर गुरु का 
आश्रय रहता है, परन्तु शुरु के रूठने पर कहीं आश्रय नहीं मिल सकता ।*? 

भक्ति के अनेक साधनों में से पूर्वोक्त दो ही प्रमुख हैं। इनके महत्व का 
अनुमान इसी से हो सकता है कि कुछ भक्ति-प्रथों में इन्हें ( सत्सेग और गुरुसेवा ) 
भक्ति के प्रकारों में स्थान दिया गया है | भागवत में तो भगवान् ने उद्धव के प्रति 
भक्ति के अनेक साधनों का निरूपण इस प्रकार किया है: “जो मेरी भक्ति प्राप्त 
करना चाहता हो वह मेरो अम्गृतमयी कथा में श्रद्धा रक्खे, निरन्तर मेरे गुण, 
लीला और नामों का सकीर्त॑न करे, मेरी पूजा में अत्यन्त नि'ठा रक्खे और स्तोत्रों 
के द्वारा मेरी स्तुति करे। मेरी सेवा-पूजा में प्रेम रक्खे और सामने साष्टांग 
लेटकर प्रणाम करे; मेरे भक्तों की पूजा मेरी पूजा से बढ़कर करे और समस्त 
प्राणियों में मुझे ही देखे। अपने एक-एक अंग की चेष्ठा केवल मेरे ही लिए 
करे; वाणी से मेरे ही गुणों का गायन करे और अपना मन भी मुझे ही श्रर्पित 
कर दे ) मेरी प्राप्ति की कामना के अ्रतिरिक्त सारी कामनाएँ छोड़ दे; मेरे' लिए 
धन, भोग और प्राप्त सुख्च का भी परित्याग कर दे और जो कुछ यश, 'दान हवन, 
जप, त्रत और तप किया जाय वह सब्र मेरे लिए, ही करे | उद्धव जी ! जो मनुष्य 
इन धर्मो" का पालन करते हैं और मेरे प्रति आत्मनिवेदन कर देते हैं, उनके 
दृदय में मेरी प्रेममयी भक्ति का उदय होता है ।*” अध्यात्म रामायण में भक्ति के 
उक्त साधन राम ने लर्तमण को संक्षेप में इस प्रकार कहे हैं: "मेरे भक्त का सेंग 
करना, निरन्तर मेरी और मेरे भक्तों की सेवा करना, एकादशी आदि का बत 
करना, मेरे पर्व-दिनों को मनाना, मेरी कथा के सुनने, पढ़ने और उश्की व्याख्या 

१--देखिये, शि० सं० ३,१३ २--क० ग्र०, पृ० ३,२६ 
३- देखिये, अ० पदा० पृ० ८३, १४०, १७६, २०४, २२४ 
४--रा० च० मा०, पृ० १६० ४-- क० अ०, पृ« २,४ 

६--भाग० ११,१६ २०--२४ * 
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करने में सदा प्रेम करना, मेरी पूजा में तत्पर रहना, मेरा नाम कीर्तन_ करता-- 
इस प्रकार जो निरन्तर सुकमें लगे रहते हैं उनकी मुझमें अविचल भक्ति 
अवश्य हो जाती है |।१” तुलसीदास ने संमवतः इन दोनों से भोव लेकर अपने ढंग 
से राम द्वारा संक्षेप में इस प्रकार कहलाया है; “ पहले तो ब्राह्मणों के चरणों 
में अत्यन्त प्रीति हो और वेदोक्त विधि से अपने अपने धर्म में तत्परता हो, इसका 
फल्न फिर् यह हो कि विषयों में वैराग्य हो जाय | जत्र वैराग्य उत्पन्न हो जाता हैं,” 
तत्र मेरे धर्म ( भगवद्घर्म ) में अनुराग उत्पन्न हो जाता है, श्रवणादिक नौ प्रकार 
की भक्ति दृढु हो जाती है और चित्त में मेरी लीलाओं पर अतिशय प्रीति हो जाती 
है। साथ ही सन्तों के चरण कमलों में अत्यन्त प्रेम हो; मन, कर्म और वचन से 
भजन करने का दृढ़ नियम हो; मुझे शुरू, पिता, माता, बन्धु, पति और देवता 
आदि सन्न कुछ जाने और दृढ़ता से मेरो सेवा करे; मेरे गुण गाते हुए शरीर 
पुलकित हो जाय; वाणी गंद्गद हो जाय; कामादि, मद और दंभ से रहित हो 
जाय; हे. तात ! मैं निरन्तर ऐसे मनुष्य के वश । रहता हूँ, जिनको मन, वचन 
और कर्म से मेरी ही गति है, जो निष्काम होकर मेरा भजन करते हैं, मैं उन लोगों 
के हृदय कमल में सदा विश्राम करता हूँ ।*” 
ध 

भक्ति के साधनों के वर्णन में तुलसीदास ने जो विशेष त्रात कही है वह है. 
ब्राह्मणों की सेवा | निःसन्देह तुलसीदास ने ब्राह्मणों को वही सम्मान प्रदान किया 
है जो उन्हें सनातन धर्म में परंपरा से मिलता चला आया है! गीता में मगवान् 

कृष्ण ने भी ब्राह्मणों की पूजा की शारीरिक तपस्याओं * में गणना की है। मागवत 
में नारद युधिष्ठिर को ब्राह्मणों का गौरव दिखलाते हुए कहते हैं--“हददे युधिष्ठिर ! 
म्रनुष्यों में भी त्राह्षण विशेष सुपात्र हैँ, क्योंकि वह अपनी तपस्या, विद्या और 
सनन््तोष आदि गुणों से भगवान् के वेदरूप शरीर को ही घारण करता है। 
महाराज ! हमारी और आपकी तो बात ही क्या? ब्राह्मण तो सर्वात्मा भगवान् 
अआकृष्ण तक के इृष्टदेव हैं। उनके चरणों की धूलि से तीनों लोक पवित्र 
होते हैं|? * 

निगंण कवियों के अतिरिक्त उन सब भक्तों ने, जो वैदिक धर्म में आस्था 
रखते हैं, ब्राह्मणों का महत्व स्वीकार किया है | कच्रीर आदि ने जहाँ अवतारवाद 
का खंडन किया है वहाँ तीर्थादे और जाति-गाति को भी पाखड एवं 
ढकोसलामान्र कह्दा है । कत्रीर कहते हैं: “सब्र एक ज्योति से उत्पन्न हुए हैं, 

१--अआ० रा०, अर० कां०, ४-४८--५० २--रा० च० मा०, पु० ६६८-६६ 
३--देखिये, गीता १७.१४ _ - , ४--मागवत ७.१४.४२ 
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फिर कौन ब्राह्मण और कौन शूद्र” ? नानक भी जाति-पाँति का खंडन करते 
हुए ब्राह्मण! की परिभाषा करते हैं कि “ब्राह्मण वही है जो ब्रह्म को पहचाने ।*” 

भागवत में मक्ति को 'नवलज्षणा और अध्यात्म रामायण में उसे 
'नवविधा*' कहा गया है। ठुलसादास आदि ने भक्ति को 

भक्ति के प्रकार नवधा'*” कहा है | हिन्दी भक्ति काव्य भें भक्ति के साथ 
जवधा शब्द भक्ति के नौ प्रकारों की ओर संकेत करता है । 

भागवत में 'नवलक्षुणा' ,शब्द का अयोग भी इसी अर्थ में हुश्रा प्रतीत होता है; 
किन्तु अ्रध्यात्म रामायण में 'नवविधा' का प्रयोग स्पष्टव: 'नवसाधना' के अर्थ में 
हुआ है | हम नहों कह सकते कि साधन” शब्द ( 'विधा' ) प्रकार का कहाँ तक 
पर्यायी है, परन्तु अध्यात्म रामायण में दोना शब्द एक ही श्रर्थ में प्रयुक्त हुए 

हैं। कुछ भी सही, भक्ति ग्रथों मे भक्ति के कई साधनों और प्रकारों में 
_सामान्यतया अभेद हो माना गया है यथा, सत्संग भक्ति का साधन भी है और 
प्रकार भी | , 

यदि साधन और अ्रकार के विवाद को छोड़कर भागवत की 'नवलज्षेणा' 
और अ्रध्यात्म रामायण की 'नवविधा” भक्ति के रूप की तुलनात्मक परीक्षा करें 
तो पूर्ण साम्य नहीं मिलता | जिस अन्तर से भक्ति के प्रकारों को अक्त अ्ररथों में 
प्रस्तुत किया गया है, लगभग उसी अन्तर से उन्हें हिन्दी-भक्ति काव्य में रक््खा 
गया है | तुलसीदास श्रध्यात्म रामायण की ओर ऊ्रुके रहे हैं और केशवदास 
परमानंद्दास आदि भागवत का दृढता से पक्ष ग्रहण किये रहे हैं | 

भागवत' में भक्ति के नौ भेद ये माने गये हैं: श्रवण, कीतेन, स्मरण 
पादसेवन, अर्चन, वन्दन, दास्य, सख्य और आत्मनिवेदन । विज्ञान गीता में केशव 
ने इन्हों नौ भेदों का वर्णन किया है। यहीं पर केशव ने भक्ति से कुछ साहित्य 
की ओर भी प्रगति दिखलाई है । उन्होंने भक्ति को नवरत मिश्रित प्रमाणित 

१-- क् ० ग्र०, पु० १०६,४७ २--प्रा० स०, पृ० २३२, पं के 

३-देखिये, भागवतः ७,५,२३ “भक्तिश्चेन्नरवलक्षणा,”” 
४--देखिये, औअ० रा०, अर० का०, १०,२७: “एवं नवविधा भक्ति [” 
५--देखिये, रा० च॑० मा०, पृ० ६६८४ “नवधा भगति कहडें तोहि पाहोीं” 

तथा, अ० छा० पदा० परमानददास पृ० ६६, पद ३०६ 

“ताते नवधाभक्ति मली |” 
६ - “मागवतः ७.५ २३: श्रवण कीत॑नं विष्णोः स्मरण पादसेवन | 

अचन वन्दन दास्यं सख्यमात्मनिवेदनम् | 
खिये, वि० गी०, पृ० २३५४-३६: छुंद १७२-१७४ 
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करने की चेष्टा की है तथा श्रवण को अद्भुत से, स्मरण को करुण से, दास्य 
को जुगुप्सा से, पाद सेवन को भयानक से, वदन को वीर से, अ्र्चन को श्टगार 
से, सख्य को हास्य से, कीतन को रौद्र से और आत्मनिवेदन को शान्त से 
संबंधित किया है | परमानंददास" ने भी भक्ति के ये ही नौ प्रकार स्वीकार किये 
हैं। उन्होंने अपने एक पद में उक्त नौ भेदों को उदाहरणों-द्वारा इस प्रकार व्यक्त 
किया है: “नवधा भक्ति योगादि सबसे अच्छी हे | जिस-बिसने इस ( भक्ति ) 
मार्ग को पकड़ा है, वह अनन्य भाव से -इस पर चलता रहा है। श्रवण से 
राजर्षि परीक्षित का उद्धार हो गया, कीर्तन से शुकदेवजी कतकत्य हो गये, स्मरण 
ने प्रहलाद को निर्भेय कर दिया, कमला ने पाद-सेवन से, पृथु ने श्र॑न से, अक्रूर 

'ले बंदन से, इनुमान ने हास्य से और अज्ञेन ने सख्य से भगवान् को वश में कर 
लिया और बलि ने आत्म-समर्पण-द्वारा हरि को अपने पास बुला लिया [? 

तुलसीदास ने भक्ति के नौ प्रकारों को इस प्रकार प्रस्तुत किया हैः “पहली 
भक्ति संतों की ंगति करना है| मगवत्कथा के प्रसंगों में प्रीति रखना दूसरी 
भक्ति है | निरमिमान होकर गुरु के चरण कमलों की सेवा करना तीसरी और 
निष्कपट भाव से भगवद्गुणों का गान करना चौथी भक्ति है। दृढ़ विश्वास के 
साथ मेरे मंत्र का जप करना पॉचवीं मक्ति हे जिसका वर्णन वेद? सें भी आया 
है। छठी भक्ति है दम ( इन्द्रिय-निग्रह करना ) शील, विरति और सदाचार 
में तत्परता | समद्ृष्टि होकर जगत् को भगवं॑न्मय देखना और भगवान् से भी 
अधिक भक्तों ( संतों ) की पूजा करना सातवीं भक्ति है | यथा लाभ सन्तुष्ट रहना 
एवं कभी परदोष-दर्शन न करना आठवीं भक्ति है और सबके साथ सरल एवं 
निश्छुल भाव रखना तथा हर्ष विषाद छोड़कर द्वदय में भगवान् का पूरा भरोसा 
रखना नवीं भक्ति है |” 

१--देखिये, आ० पदा० ( परमानंददास ) पृ० ६६, पद ३० 

२--संभवतः अनेक बार 'वेद' शब्द से ठुलसीदास का अमभिप्राय गीता? या 
भागवत से भी रहा है। 

३--रा० च० मा०, पृ० धृ६८: 

# प्रथमत मगति संतन्द कर संगा | दूछरिं रति मम कथा ग्रसंगा | 
गुद पद पंकज सेवा, तीसरि भगति अमान । 
चौथि भगति मर्म गुनगन, करइ कपट तजि गान | 

मंत्र जाप मम दृढ विश्वासा | पंचम भजन सो बेद प्रकासा |- 
छुठ-दम सील तिरति अहुकर्मा | निरत निरतर सज्जन धर्मा। 
सातव सम मोदिमय जग देखा | मो ते सत अधिक करि लेखा | 
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भक्ति के उक्त प्रकारों के लिखने में गोस्वामीजी का क्ुकाव अ्रध्यात्म रामायण" 
ही की ओर प्रतीत होता है क्योंकि मानस में वर्शित नवधा भक्ति का पहला, 
दूसरा, तीसरा, चौथा और पाँचवाँ मेद अध्यात्म रामायण के पहले, दूसरे, पाँचवें 
तीसरे और सातवें मेद से क्रमशः मिलता है। तुलसीदास ने छुठें और सानवें 
मेद की रचना अध्यात्म रामायण के छुठें और श्राठवें मेद के सम्मिलित आधार 
पर की है। आठवें भेद में मानसकार ने अपनी मौंलिकता का समावेश किया है 
और नवें मेद में आत्म-निवेदन के लक्षण हैं जिपका वर्णन भागवत ने भक्ति 
के नौ भेदों के अन्तर्गत किया है | इस प्रकार तुलसीदास ने मक्ति के नौ भेदां में 
अपने ढंग की एक आकर्षक क्रान्ति पैदा कर दी है | 

संभवतः संत कवियों के भक्ति निरूपणु में कथा रति' के सिवा तुलसीदास 
की नवधा भक्ति के सब उपकरण मिल सकते हैं | यद्यपि नारद, अम्बरीष आदि 
भक्तों की कथाओ्रों की ओर संकेत करके कभरीर आदि ने उक्त श्रभाव की किसी 
अंश तक पूर्ति की है, पर सिद्धान्तरूप से वे कथादि में विश्वास नहीं रखते । 
वे प्रेम-मार्ग के पथिक हैं। उन्होंने केचल "प्रेम भगति' का. पल्ला पकड़ रक््खा 

है | इसी को वे नारदी भगतिरे! कहते हैं और इसी को 'भाव भगतिरे” आदि 
कल 

आठव जया लाभ संतोषा | सपनेहु नहिं देखद परदोषा | 
नवम सरल सब सन छुलहीना | मम भरोंस द्विय दरष न दीना |”, 

१--देखिये, अ्र० रा०, श्रर० का०, * ०.२२-२७ 
सतां स्ंगतिरेवात्र साधन प्रथमं स्मृतम् | 
द्वितीयं मत्कथालापस्तृतीयं मद्गुणेरणम्। 
व्याख्यातृत्व॑ं मद्वचर्सां चतुर्थ साधनं भवेत् । 
अचायापासन भद्दे मद्बुद्धय[मायया सदा | 
पंचम पुण्यशीलत्वं यमादि नियमादि च | 

निष्ठा मत्पूजने नित्यं षष्ठं साधनमीरितम् | 
मम मन््त्रोपासकत्वं साज्च सप्तममुच्यते । 
मद्भक्तेष्वघिका पूजा सर्वभूतेषु मन्मत्तिः 
वाह्मार्थेष विरागित्व शमादिसिहितं तथा | 
अष्टम॑ नवमं तत्वविचारों मम भामिनि | 
एवं नवविधा भक्तिः साधन यस्थ कस्य वा | 

२३--देखिये, क० ग्र०, 'मगति नारदो मगन सरीरा,' पृ५ ८३.२७८ 
३--देखिये, क० अ ०, पृ० २४४ “भाव भगति जिततवात बिन;.कदे न संते यूज [ 

हि सा० सें० प्र०-- २६ 

बल 
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अन्य नामों से भी पुकारते हैं। मक्ति के भेदों की ओर उन लोगों की रुचि कहीं 
स्पष्ट) व्यक्त नहीं होती । 

नाम की महिमा सब धर्मों में स्वीकार की गई है। हिन्दू-भक्ति-सम्पदायों में 
तो उसकी और भी अधिक मान्यता है | नाम के हाथ में बड़ी 

भक्ति में नाम की शक्ति मानी जाती है | ऐसा कौन सा संकट है जो नाम से 
महिमा न कट सकता हो ! इसमें भवोच्छेदन तक की अमोघ शक्ति 

बतलाई जाती है | इसकी शक्ति को प्रमाणित करने के लिए 
भक्ति साहित्य में से अजामिल' जैसे फितने ही उदाहरण दिये जा सकते हैं। 

ऐतिहासिक दृष्टि से भी नाम का गौरव बहुत प्राचीन दीख पढ़ता है। मैं 
समता हूँ सनातन घम के प्रभात काल में ही प्रणव ने नाम! के नाम पर अपना 
झंडा फहरा दिया था| समय समय पर जैसी जैसी वायु की प्रेरणा हुई इसका 
रुख भी ( विष्णु, कृष्ण, राम आदि नामों के रूप में ) बदलता रहा। नाम का 
विकासकाल संभवतः “विष्णु सहखनाम” के रचनाकाल के आसपास आता है 
और उत्तरकालीन वैष्णव साहित्य में इसका महत्व बढ़ता ही चला जाता है । 
हिन्दी के भक्ति-साहित्य पर नाम' संबन्धी प्रभाव डालने में संस्कृत साहित्य के 
साथ साथ परम्परा का भी हाथ रहा है । 

जाम को हिन्दी के निर्गण काव्य में सगुण काव्य से कम गौरव नहीं मिला 
है, परन्तु दृष्टिकोण भिन्न रहे हैं। चाहे जिस पवित्र समके जाने वाले शब्द को 
तोते की तरद रट डालने को निर्गुण कवि 'नाम सुमिरन' नहीं मानते। वे ऐसे 
नाम स्मरण को हृदय से घुणा करते प्रतीत होते हैं| उनके मृतानुसार वास्तविक 
शक्ति भाव में है, नाम में नहीं; नाम तो भाव का बराह्म संकेत मात्र है। उन पंडितों 
के संबंध में जो नाम में ही शक्ति बतलाते हैं, कबीर कहते हैं:, पंडित मिथ्या बकते 

हैं | यदि राम कहने मात्र से जगत के मुक्ति मिल जाय तो खाड कहने से मुख 
भी मीठा हो जाना चाहिए । यदि पावक़ के कहने से पाँव जल जाय ' अथवा जल 
कहने से तृषा शान्त हो जाय और साजन कहने से भूख का निवारण हो जाय तो 
मुक्ति भी सत्र किसी को मिल जाय' |” इससे स्पष्ट है, कि नाम स्मरण ओबों से 
करने की वस्तु नहीं हे, छृदय से होना अहिर। “पढ़ाने वाले के साथ-साथ तोता 

१--पंडित बाद बबन्ते क्ूठा । 
राम कह्मों दुनियां गति पावै, षाँड कह्मयों मुख मीठा | 
पावक कह्माँ पाव जे दाकै, जल कहि न्रिषा बुकाई । 
भोजन क्यों भूख जे भाजै, तौ सब कोई तिरि जाई। 

कृ्ग्र० पु० २१0१-४० : 
घ, 
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भी हरि नाम बोलता है, किन्तु वह हरि के वैमव के नहीं जानता और यदि 
कभी उड़रर बन में पहुँच जाए; तो नाम का उसे कभी स्मरण भी न आएगा" 
कबीर कहते हैं कि “राम-नाप जपनेवालों के मी काल घसीटे लेजा रहा 
है? |” यदि क्रेवल राम में शक्ति होती तो मृत्यु का इतना धृष्ट साहस न होता | 
इसलिए, यह सिद्ध है कि निर्गंण मत में नाम स्मग्ण का मूल प्रेम माना गया है | 
प्रेम या भाव के बिना उसका केाई मूल्य नहीं है। तुलसीदास के यह मान्य नहीं 
है३ | भागवत के स्वर में वे कहते हैं कि “नाम सब प्रकार से सर्वत्र कल्याण 
करने वाला है, चादे उसे कोई भाव से ले या कुभाव से, क्रोध भें ले श्रथवा 
आलस्य में” ।? 

अस्त, निगृंण और सगुण कवियों का नाम-स्मरण के सम्बन्ध में कुछ भी 
सिद्धान्त है, नाम की महिमा का गान दोनों ने एक स्वर से किया है। नाम के 
सम्बन्ध से भक्त कवियों के दो पक्ष दीख पडते हैं: राम-भक्त और 'कृष्ण'-भक्त । 
संगुण मत की रामाश्रयी शाखा के कवि तथा निर्गण कवि 'रामनाम? के भक्त हैं और 
कृष्णाश्रयी शाखा के कवि “क्रष्णनाम! के भक्त हैं, किन्तु इन दोनों के बीच में 
कोई गहरी अन्तर-रेखा नहों खॉँची जा सकती। “'रामनाम”-मक्तों ने स्वतन्त्रता से 
हरि, वासुदेव आदि नामों का प्रयोग किया है, उसी प्रकार सूरदास आदि कृष्णनाम- 
भक्तों ने रामनाम का प्रयोग खुलकर किया है। गिरिघर गोपाल का इष्ट रखने 
वाली मीरां स्मरण के समय राम और कृष्ण में कोई अन्तर नहीं समझती | 

उत्त असीम परमात्मा के अनन्त नाम हो सकते हैं । विष्णु सहलनाम इसका 
प्रमाण है, किन्तु कन्ीर राम' के पक्ष में हैं । वे लोगों को 'रा! का टोप और 
मा का कवच बनाने' “का उपदेश देकर परमार्थ की रच्षा का साधन बतलाते 

१--नर कै साथि सूवा हरि बोले, हरि परताप न जाने | 
जो कब्नहूँ उड़ि जाइ जंगल में, बहुरि न सुरते आने । 

कृ० ग्र 6 पु० १०६९-४० 

२--रामहिं राम जपंतडों, काल घसीदयों जाइ | 
क० अं ०, पु० ३७-१८ 

३--भाग० १२-१२-४६ तथा ६-२-१४ 
' ४--रा० च० मा० पु० ३४, भाय कुभाय अनख आलस हूँ। 

नाम जपत मंगल दिति दरुहूँ | 

५--देखिये, क० अ ०, पृ० श्य३ “रा मां दोई आखिर तारा । 
कद्दे कनीर तिहूँ लोक पियारा | 

६ई--रा करि ठोप ममां करि ब्रखतरः क०, अ०, पु० २०६.३५,० 

ट 

् 
नाम 

हे भू 
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हैं। कबीर के पीछे, ठुलसी साहिब्र और शिवदयाल को छोड़कर, लगमग सभी 
निर्गणियों ने श्रभ्यास के लिये राम नाम को ही स्वीकार किया है' । 

सस्कृत-भक्ति-साहित्य में नाम को शक्ति का आकार माना गया है। मागवत 
में बताया गया है कि “भवजाल में भटकक्ता हुआ जीव भगवान् के पावन नाम 
के स्मरण से तुरन्त ही मुक्त हो जाता है |।*” विष्शु पुराण में “श्रीकृष्ण स्मरण 
को तपस्यात्मक और कर्मात्मक सब प्रायश्चितों में सर्वश्रेष्ठर” कहा गया है। 
अध्यात्म रामायण का कहना है कि “हरिनाम का स्मरण करके अ्रशनन भी हरि 
में लीन हो जाते हैं |१” "जिसकी वाणी एक छण भी राम राम ऐसा सुमधुर 
गान करती है वह ब्रह्मगती अथवा मद्रपी मी क्यों न हो, समस्त पापों 
से छूट जाता है ।(” “मगवान् के नाम के सुनने या जपने से चाण्डाल भी 
पुण्यात्मा ब्राह्मणों के समान पूज्य हो जाते हैं ।६”? रामनाम के प्रभाव से ही 
वाल्मीकि ने ब्रह्मर्षि पद प्राप्त कर लिया" और अ्रजामिल जैसे अनेक पापी राम- 
नाम लेकर पार हो गये |5 

इसी प्रकार अ्रन्य भक्ति ग्र॒थों में भी नाम महिमा? का निरूपण मिला हे। 
सबके आधार पर माम महिमा को हम निम्न बिन्दुओं में रख सकते हैं, १-- 
नाम कर्मो' का नाश करता है, २--पापियों को पावन करता है, ३--भवसागर 
से तारता है, ४--पब्र पुण्यों की सम्मिलित शक्ति से इसकी शक्ति बड़ी है, और 
५--यह अशरण का शरण है । | 

हिन्दी मक्ति-काव्य इन्हों बिन्दुओं को लेकर चला है |] कबीर राम-नाम की 
महिमा का वर्णन करते हुए कहते हैं कि “यदि नाम थोड़ा भी मुख पर आ जाय 
तो कोटि कर्मों, का जाल एक क्षण भर में नष्ट हो जाता है। 'राम? के बिना कहीं 
विश्राम नहीं मिलता, चाहे कोई अनेक युगों तक पुण्य क्यों न क्रता'रहे ॥” 

अिननननानननननननानान. 

१--देखिये, पी० डी० बडथ्वाल, नि० स्कू० आफ हिं० पो०, पु० १२४ 

२--भाग० १.१. १४ ३--वि० पु० २.६.३७ 

४--अआ० रा०, अर० कां०, ७ १६ पू--अ० रा०, कि० कां०, १-८४ 
६---भाग ० ३.३ ३७ ७--देखिये, अ० रा, अ्रयो० कां० ६.६४ 

८--देखिये, क० ग्र०, पृ* १६६, पं5 १७-१८ 
६--क० ग्र ०, पद: 

कोटि क्रम पेले पलक में, जे रंचक श्रावे नाठें | 
श्रनेक घुग जे पुन्नि करें, नहीं राम बित ठाड़ें | 
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अन्यत्र कपी२१ “ नाम को भवसागर से तरने के लिये 'पोतः ” कहते हैं। रैदास 
को विश्वास है कि “नाम के सहारे अनेक अधम जीवों का उद्धार हो चुका है 
और कितने ही पत्ित नाम के संसर्ग से पावन हो गये हैं ।९” नाम के मूल्य का 
अकन करते हुए नानक कहते हैं : “जो नाम को सदैव हृदय में रखते हैं उनका 
श्रम अवश्य सफल होगा तथा उनके मुख उज्ज्वल होकर चमकेंगे |१? 

सूरदास मगवान् के पावन” नाम में “अशरण को शरण देने की एव अ्रधम 
का उद्धार कर) की शक्ति” बतलाते हैं !* उन्हें ऐसे किसी प्राणी का शान नहीं 
जिसने एकबार मी नाम लिया हो और उसका उद्धार न हुआ हो ।* अ्तएव 
वे रामनाम को बड़ी शरण मानते हैं |? गदाधघर मदद "नाप्र के प्रताप क्रो प्रबल 
पावक कहते हैं जिसमें महा महाभापों तक के दाह की अमोष शक्ति है । 

मागवत ने तार स्वर से घोषणा कर रकखी है कि जन कलयुग में ध्यान, 
प्रखादि का नाम भी न होगा तत्र भगवन्नताम ही उनका काम सफलता से करता 

३१--क ० ग्र०, पृ० २४१, पं० १७६ 

सिरजनहार नाउडँँ घूँ तेरा, मौ सागर तिरवे कूँ भेरा । 
२--रै० बा० पु० २१, प १४-१५ : 

अनेक अधम जिव नाम गुन ऊधरै | 
पतित पावन मये परसि सार॑ । 

३ नानक : जपजी, श्रन्तिम दोहा, निर्गुण स्कूल आ्राफ हिन्दी 
पोएट्री पृ० १२३ में उद्ध त 

४-देखिये, सूरसागर : पु० १५, पद ७२: 
“परतितन में विख्यात पतित हों पात्रन नाम ठम्दारो ।” 

५--देखिये, सूरसागर : पृ० १४, पद ६६: 
तुम कृपाल करुणानिधि केशव अधम उधारन नाडें। 
2८ >९ > 
अशरण शरण नाम त॒परो हो कामी कुटिल सुभाडेँ | 

६--देखिये, सूरसागर, पृ० ६, पद् २७ : 
द्विज पतित मतिहीन गनिका शुन लौलीन करत अब खीन पूतना प्रह्यरे । 
सकृत निज हरिनाम जिन लियो श्रवशि कर दूरि को को न तारे | 

७--देखिये; सूरसागर, पृ० २३, पद १२० : 'बड़ी है राम नाम की ओट | 
प--देखिये, ब्रज माधुरी सार, पृ० ११३: 

हेम दरन द्विज द्वोह मान मद, अर पर गुरु दारागम | 
नाम प्रताप प्रबल पावक के, होत जतात सलभ सम | 

28 । पद ५ हे 

न आप 
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रहेगा |' इसीं को ध्यान में रखकर तुलसीदास कहते हैं: “ज्ञो गति कृनयुग में 
पूजा से, नेता में मख से और द्वापर में योग से मिलतो है, वही कलियुग में नाम 
द्वारा मिल जाती है ९” यही बात केशव कहते हैं कि “जच्र सब्र वेद पुराण नष्ट 
हो जायेंगे ( वेदाचार को लोग भूल जायेंगे ) जप, तप, तीर्थादि भी मिठ जायेंगे 
( इनमें भी लोगों की श्रद्धा न रहेगी ), गो ब्राह्मण की कोई चिन्ता न करेगा, 
उस समय कलियुग में भी केवल नाम, ही उद्धार करता रहेगा |? गदाधर भट्ट 
“हरिनाम? को ऐसा मंत्र कहते हैं जिमके बिना कलिकाल रूपी कराल व्याल की 

विष-जयगाला से मुक्ति नहीं हो सकती ।४ इतना ही नहीं, राम-नाम मह्ामंत्र है 
बिका जय महेश नित्य करते रहते हैं और जितका- उपदेश काशी में मुक्ति का 
कारण बना रहता है।* नाम की महिमा गाते गाते जब्न गोस्वामीजी को किसी 
प्रकार भी सन््तोष नहीं हुश्रा तो वे यहाँ तक कह गये कि “नाम बअह्म और राम 
से भी बड़ा है?” |६ 

१--देखिये, भाग ० १२.३.४२ : 
, इते यद् ध्यायतो विध्यु' त्रेतायां यजतो मखेः 

द्वापरे परिचर्यायां कल्लौ तद्वरिकीत॑नात् | 

२--खस० च० म्ा०, पु०ण० १०७७ ४ 

कृत युग त्रेता द्वापर, पूजा मख अरू जोग | 
जो गति होइ सो कलि विष, नाम ते पावहिं लोग | 

३--रा० चे०, २६, ८ः 
जब सब बेइ पुराण नसैहें | जप तप तीरथ हू मिद्ि जेहँं 
ट्विज सुरमी नहिं कोउ विचारें | तव जग केवल नाम उधारें । 
ठु० की, ना० पुराण, १, ४१, ११४ 

४--अत्र० मा० सा०, पृ० ११३१। 

इह्ि कलिकाल कराल व्याल विष्र ज्वाल विषम भोये हम | 
विनु इहि मन्त्र गदाधर को क्यों, मिटि हे मोह मह्यतम | 

४--रा० च० मा०, पु० २७ । 
महामन्त्र जोश जफप्त महेसू। 
काठी मुक्ति हेतु उपदेसू। 

ठु० की०, अ० रा?, अु० कां०, १५, ६२ 

६--देखिये, रा० च० मा०, पु०४ ब्रह्म राम ते नाम बढ़ | 
ठ॒० की०, “राम त्वत्तोधिक नाम” 
विनयप्रन्निका ( स्तुति २२८ ) में वियोगी हरि द्वारा उद्ृच्भचत | 
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राम के पछुने पर वाल्मीकि. ऋषि ने जो उनके निवास योग्य स्थान बताया 

रु है वह भक्त का हृदय है। ऋषि के भक्तिपूर्ण उत्तर में 
“ भक्त के गुणा , भक्त के लक्षण इस प्रकार दिये गये हैं 

“जिनके श्रवण समुद्र के समान हैं और आपकी नाना कथाएँ उनमें 
सरिताओं के समान निरन्तर भरती रहती हैं, तो भी वे पूर्ण नहीं होते, जिन्होंने 
आपके दर्शानरूपी जलघर की अमिलाषा से अपने नेत्नों को चातक बना रखा 

है, जो अनेक नदियों, समुद्रों और भारी सरोवरों का निरादर करके आपके रूप- 
बिन्दु से ही सुखी रहते हैं, जिनकी जीम री मराली आपके यशरूपी निमंल 
मानसरोवर -सें से गुशगण रूपी मुक्ताओं को चुनती रहती है, जिनकी नासिका 
आपके प्रखाद की शुत्ि एवं सुमग सुवास को नित्यग्रति आदरपूृर्वक अंहण 
करती है जो आपको भोग लगाकर भोजन करते हैं, आपको चढ़ाकर वस्त्र 
और आभूषण धारण करते हैं, जो देवता, गुरु श्रथवा ब्राह्मण को देखकर 
विनय और प्रेम से प्रणाम करते हैं, जो अपने हाथों से सदैव मगवचरणों, 
की पूजा करते रहते हैं, जिन्हें राम के सिवा और किसी का भरोसा नहीं है 
जिनके चरण चलकर रामतीर्थों' में जाते हैं, जो आपके मन्त्रराज (( राम-नाम ) 
की नित्य जपने हैं और परिवारपतद्ित आपकी पुजा करते हैं, जो नाना प्रह॥र 
के तपंण, दोमादि करते हैं, ब्राह्मणों को मोजन कराक्रे अहुत सा दान देते हैं, 
जो आपसे भी अधिक अपने गुरू को मानकर बड़े सम्मान से उनकी सेवा करते 
हैं, जो इन सब्र कर्मो' का यही फल माँगते हैं कि राम के चरणों में रति हो, 
जिनके मन में न काम है नक्रोध, न मद है न मान, नमोहहे नलोभ, न 
स्नेह है न द्रोह, न कपट है न दम्म और न क्षोभ है न माया, जो सबके प्रिय 
और हितकारी हैं, जिनको दुःख-सुख और निनन््दा-स्तुति समान है, जो विचार 
पूर्वक सत्य और प्रिय बचन कहते हैं और सोते जागते आपकी शरण में रहते 
हैं, जिनका आपके'सिवा दूसरा आश्रय नहीं है, जो दूसरे की सम्पत्ति को देखकर 
प्रसन्न होते हैं और दूसरे की विपत्ति देखकर भारी दुः््वी होते हैं और जिनको 
आप प्राणों के समान प्रिय हैं, जिनक्रे आप ही स्वामी, सला, पिता, साता 
और गुरु हैं, जो सब्रके अवगु्ों को छोड़कर ग्रु्यों को अहण करते हैं, जो 
ब्राह्षणों और गौओं के लिए. संकट भी सह लेते हैं, जो नीति में निषुण हैं 
श्रौर जगत् में जिनकी मर्यादा है, जो आपके गणों और अपने दोषों को 
समभते हैं, जिन्हें सब्न प्रकार से आपमें विश्वास है, जो जाति-पॉँति, धन, धर्म, 
प्रशंसा, प्रियज्ञन, और सुखद सदन को भी त्याग कर आप ही में दत्तचित्त 
रहते हैं, जिनके लिए, स्वर्ग, नरक और मोक्ष समान है, जो सर्वत्र शर-चाप- 
घर आपही को देखते हैं, जो कभी कुछ भी नहीं चाहते, जिनको आपसे सहज 

जाई, 
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स्नेह है, उनके मनमन्दिर में आप निरन्तर निवात कीजिए*”।| वे आपके 
सच्चे भक्त हैं। भक्तोचित गुणों की यह सूची तुलसीदास ने अध्यात्म रामायण 
के अनुकरण में तैयार की है। वाल्मीकि ऋषि ने वहाँ भी ऐसी ही लम्बी- 
चौड़ी 'भक्त-गुण-स् ८निका' भगवान् राम के सामने प्रस्तुत की है | 

कबीर एक संक्षित सूची में भक्तों के ऐसे ही ग़णों की ओर संक्रेत करते हुए 
कहते हैं;--“राम का भक्त उसे समझना चाहिए जिसे आतरता पीड़ित न 
करती हो, जो सत्य, संतोष और घैय॑ से युक्त हो, णो काम, क्रोध, तृष्णादि 
से मुक्त हेकर आनन्दपूर्वक हरि-गुण-गान करता हो, जो पर-निन्दा और असत्य 
से दूर रहता है, जिसे काल का भय न रहा हा और भगवचरणों में चित्त 
रखता हे, जो समदृष्ठटि और शात हे और जिसे द्विविधा न सताती हे । 
गीता” में भगवान् कृष्ण ने भी भक्त के इत्त सत्र गुणों का विस्तारपुवेक निरूपण 
किया है | 

भक्त का एकमात्र परम गुण यह है कि वह भगवान् की सेवा के सिवा 
सालोक्यादि की भी इच्छा नहीं करता'। अतः भक्ति को ही सर्वस्व समभने 
वाले तुलसीदास “निर्वाण पद का तिरस्कार कर देते हैं? ” वे केवल भगवान् 
की “अनपावनी” भक्ति मॉँगते हैं | 

“जिस प्रकार एक ही जल मिन्न-मिन्न वर्णो" से मिल कर मिन्न-मिन्न प्रकार 
का हे! जाता है उसी प्रकार एक ही भक्ति विभिन्न गुणाश्रय 

भक्तों की कोटियाँ से मिन्न-भिन्न रूप क़ी तन जाती है। तीन गुणों में से 
किसी एक की प्रधानता से भक्त सत्वगुणी, रजोगुणी श्रथवा 

तमेगुणी द्वाता है। पहला मुक्ति चाहता है, दूसरा सांतारिक सुश्ष चाहता है 
और धन, परिवार आदि में अनुराग रखता है, और तीसरा ईर्ष्यादि देषों से 
मुक्त नहीं हे। पाता, वह चाहता है कि किसी प्रकार उसका वैरी मर जाए।” 
भक्तों की उक्त कोटियोँ गुणश्रित हैं। चौथो कोटि के भक्त काम से ऊपर 
उठ जाते हैं, उन्हें कुछ चाह नहीं रहती । सूरदास ऐसे मक्त को “सुधा भक्त 
कदते हैं | वह मन, वाणी और कर्म से भगवान् की सेवा में ही लीन रद्दता है | 

१--रा० च० मा०, पृ५ ४६५-४६८ 
२--देखिये, ऋ० रा०, अये।० का०, ६. ४४-६३ 
३--क० अं ०, पृ० २०६. ३६३ ४--देखिये, गीता, ११५२ १३-१६ 
पू--देखिये, भाग 5 ६ ४. ६७ ४, ६७ तथा अ्र० रा०, उत्तर कां०, ७७. ६६ ६६ 

६--पद् न चह्टों निर्वाण! रा० च० मा० '७--'भक्ति देहु अ्रनपावनी' ,, 
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सांसारिक इच्छाओं का तो कहना ही क्या वह मुक्ति की इच्छा का भी तिरस्कारें 
कर देता है। ऐसा भक्त भगवान् का अति प्रिय हेता है। वह उससे छऋ्षणमात्र 
के लिए. भी अलग नहीं रहता। भगवान्र उसके लिए और वह मगवान् के लिए. 
हेता है। उसके समान भगवान् का और कोई नहीं द्वेता। सकाम भक्त जो 
कुछ माँगते हैं भगवान् उन्हें वही देते हैं, किन्तु अनन्य भक्त निष्काम होता 
है। उसे किसी प्रकार की इच्छा नहों होती, अतः भगवान् भी सकुचाते रहते 
हैं। उसका न कोई मित्र होता है और न शनत्रु। हरि की माया, जो सबको 

' सतप्त रखती है, उसे व्याप्त नहीं होती' |?” 

भक्तों की उपयुक्त कोटियों का वर्णन मागवतरे और अध्यात्म रामायण रे 
दोनों में मित्रता है । 

गीता से प्रभावित होकर ठुलसीदास" ने रामचरितमानस में भक्तों की 
निजता 

१--देखिये, सूरसागर, पृ० ४२-४३, पद १३ 
भक्तिउ पुनि बहु बिघि होई, ज्यों जल रंग मिलि रंग सु होई। 
भक्त सात्विकी चाहत मुक्ति, रजोगुणी ,घन कुट्ंच अनुरक्ति | 
तमोगुगणी चाहे या भाई, मम बैरी क््योंही मर जाई। 
धुधा भक्त मोहिं को चाहे, मुक्तिहे को नाहीं अ्रवगाहे। 
मन, क्रम, वच मम सेवा करें, ममते भवत्र आशा परिदरें। 
ऐसो भक्त सदा मोहिं प्यारो। इक छुन जाते रहों न न्यारो | 
ताके मैं हित मम हित सोई। जा सब मेरो और न कोई। 

ठु० की०, गीता ६, ३० 

निविध भक्त मेरे हैं जोई। जो मागै तिहि देहुँ में सोई। 
भक्त अनन्य कछू नह माँगै | तातै मोहि सकुच अति लागै। 
ऐसो भक्त जानिहें जोई। जाके शत्रु मित्र नहिं हेई। 
इरिमाया सब्र जग संतापे। ताको माया मोह न व्यापै। 

३--देखिये, भाग० ३. २६. ८-१३ ३--देखिये, अ० रा०, उ० का, ७. ६०-६७ 
३--देखिये, गीता; ७.१६ : 

चतुर्विधा भजन्ते मा जना हुकृतिनोडईजुन। .  * 
आता जिजासुरर्थाथी ज्ञानी च भरतषंम। 
तेषां ज्ञानी नित्ययुक्त एकमक्तिविशिष्यते। 
प्रियोडहि शझ्ञानिनोडव्य्थंमहँ सच सम प्रियः। 

४--देखिये, रा० च० मा०, पु० ३० ६ 
जाना चहहिं गूदगति जेऊ । नाम जीह जपि बानहिं तेऊ | 

हि ख्० से ० प्र०--रे२ 

न कु 

#० 7 7 
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कीटियाँ मिन्न प्रकार से प्रस्तुत की हैं। उन्हेंने आत॑, श्रर्थार्थी, जिज्ासु एवं 
शानी के मेद से भक्तों के चार वर्ग तैयार किये हैं।आतंजन दुःख से पीछा 
छुड़ाने के लिए. भगवद्भजन करते हैं | जिजञासु भगवद्शान की इच्छा से भगवान् 
की भक्ति करते हैं | श्रर्थार्थी अशिमादिक सिद्धियाँ पाने के लोभ से भक्ति में प्रवेश 
करते हैं | ज्ञानी निष्काम माव से मगवान् की भक्ति करते हैं |” 

जिस प्रकार सत्संग भक्ति का साधक है उसी प्रकार अ्रसत्तंग भक्ति का 
बाधक है | यह भक्ति का सबसे अधिक भयानक शत्रु है। 

भक्ति के भक्ति-ग्रथों ने इसें' भक्ति पथ का भीषण अन्तराय निश्चित 
अन्तराय. किया है । नारद-भक्ति-सूत्र में दुःसंग को सर्वथा त्याज्य कहा 

गया है । नारद पांचरात्रम् का कहना है कि “अ्रभक्तों से 
बातचीत करने, उनके शरीर को छूने, उनके साथ सोने या खाने से भी पाप 
लगता है, इमें उनसे उसी प्रकार दूर भागना चाहिर जैठछे हम कराल विषधर से 
भागते हैं।"” 

तुलसीदाप को भी दुश्सगति से घुणा हे । वे कहते हैं: “विधाता दुःश्ट की 
सगति न दे, इससे तो नरक का बास कहीं अच्छा है ।*? कबीर का कहना 
है कि “कुसंगति में पड़कर मनुष्य अपना मूल्न-नाश कर लेता है वैसे ही जैसे कि 
भूमि के विकारों से मिलकर आकाश की बूंद अपनी निर्मेलता खो बैठती है [”४ 

भक्ति मार्ग में दूसरी बड़ी बाधा पड़ती है मन में कामादि के निवास से ९ 
िजि-जते + िैनऑजजर-+ज++5 ८ 

साधक नाम जप लठ लाए। होईि सिद्ध अनिमादिक पाए | 
जपहिं नाम जन आरत भारी । मिट॒ह्टि कुसंकट होहिं सुखारी । 
रामभगत जग चारि प्रकारा | सुकृती ध्यरिउ अ्रनध उदारा। 
चहूँ चठुर कह नाम अ्रधारा । ग्यानी परभुदिं बिस्रेषि पियारा। 

१--देखिये, ना० भ० सू० ४३ : “दुःसंगः सर्व्ैंव त्याज्य: ” 

२--देखिये, ना० पां० रा०-२ २.६ 
३०-रा० है. मसा०: 

“दुष्ट संग जनि देहु बिघाता। इहि ते भमलो नरक को बासा।” 
४-क० अ ०, प् ४७: 

#निरमल बूंद अकास. की, पड़ि गई भोमि बिकार | 
मूल तिनंठा मानवा, त्रिन संगति भठछार | ” _ 

पू--देखिये, अ्र० रा०,; यु० कां०, ८. ४५ : 

“कामक्रोधादयस्तत बहवः परिपन्थिनः 
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“वे चित्त को सदैव उसी प्रकार भयभोत करते रहते हैं जैसे त्रिल्जी चूहे को।' ” 
कामादि की भूख कभी शान््त नहीं होती, ये मनुष्य के भीषण शत्रु हैं।रे जब 
तक इनसे पीछा नहीं छूटता मनुष्य सत्पथ पर चल नहीं सकता। इसीलिए 
ठुलसीदास कहते हैं : “जब तक पंडित के मन में काम, क्रोष, मद, लोभ आदि 
बसे हुए हैँ तत्र तक वह मूखे के समान है।रे ” कामादि के वश में पड़ कर 
वह भी उसी अधम मार्ग पर चलता हे जिस पर मूखे चलता है, फिर अन्तर 
कहाँ से आया ? कब्रीर ने इस वर्ग में से तीन, ( काम, क्रोध, लोभ )' को श्रति 
घुणित समझता है। वे कहते हैं: भगवान् उन्हीं को मिलाता है जो काम, क्रोध 
और तृष्णा का परित्याग कर देते हैं |? ” काम, क्रोध और लोभ को घातक 
समप्रक कर ही नारद ने जी, धन, नास्तिक और वैरी का चरित्र सुनने के लिए 
मना किया है। ठीक है, काम, क्रोध, लोभ मद आदि सभी प्रत्लल मोह की 
घाराएँ हैं, किन्ठु उनमें अत्यन्त कठिन दुःख देने वाली मायारूपियी स्त्री है ।* 
ञस्रीकाम को जागत करती है जो ज्ञान को ढक कर देहधारी को बेसुध (कर देता 
है ।* कामादि की प्रबल भयंकरता स्वयं सिद्ध है, पर दुःसंगति से ये शीध्ष भड़क 
उठते हैं | 

भक्ति का श्रन्य श्र, वाद-विवाद है | परमात्मा की प्राप्ति ( श्रथवा उसका 

१--अ० रा०, यु० कां०, ८. ४६ : 
#सीषयन्ति सदा चेतो मार्जारों मूषक यथा ।” 

२--देखिये, गीता, ३. ३७ । 
३--वबु० दोहावली ; 

#काम क्रोध मद लोभ की जन्न लगि मन में खान | 
तब लगि पंडित मूरखो ठुलसी एक समान | ” 

४--क० अ०, पु० १०। 

“काम, क्रोध, त्रिष्णां तजै, ताहि मिले भगवान् 

५--देखिये, ना० भ० सू०, ६३ : 
“जीधननास्तिकवैरिचरित्रं न अवणीयम् ।” 

६--देखिये, रा० च० मा०, पु० ७०७ : 7 
काम, क्रोध, लोमादि-मद, प्रबल मोह के घारि। 
तिन्ह महँ श्रति दारन दुखद माया रूपी नारि | 

७--देखिये, गीता. ३. ४० : 

“एतैविमोइल्येष शानमादइृत्य देहिनम । 7” 
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शान ) तक से नहीं होती। इसी कारण कठोपनिषद्* में तर्क का निषेध किया 
गया है | नारद' भी अपने भक्तिसूतज में वादों को वर्जनीय कहते हैं। कबीर ने 
वधाद' फो भक्ति का विरोधी समझ कर ह्वी उसे अपने श्राचरण से निकाल दिया 
है।वे कहते हैं: “मैंवाद नहीं करता और न मैं वाद करना जानता ही हैँ, 
क्योंकि मैंने विद्या नहीं पढ़ी | मैं तो हरि के गुणों के गाने और सुनने में ही 
मस्त हूँ ।१ ” तुलसीदास मगवत्तत्त्र जानने वाले विरक्त पुरुषों का एक बढ़ा 
लक्षण यद्द बतलाते हैं कि वे सब तर्को' को छोड़कर एक राम का भजन करते' हैं ।९ 

भक्ति मानव जीवन का सर्वोत्तम सार्ग और सुनिश्चित लक्ष्य है। इसकी 
उत्कृष्टता सर्वत्र स्वीकार की गई है, स्वयं फलस्वरूपा होने से 

मक्ति की इसकी अमोधता असंदिग्ध है| मार्ग रूप में यह सबसे 
उच्छष्टता अधिक सरल है | अन्य मार्ग इतने लम्बे, टेढ़े और श्ररक्तित 

हैं कि कमी कभी उन पर चलना असुम्मव हो जाता है और 
कभी कभी वे इतने घुँबचले और अनिश्चित होते हैं कि साधक भ्रम में पढ़ जाता 
है, किन्तु भक्ति मार्ग ऐसा स्वर्ण पथ हे कि उसमें पद पद पर साधक के सामने 
स्वर्णिम लक्ष्य रहता है | यह मार्ग प्रेम का सरत पथ है जो कष्ट, दुःख, भय, 
विपत्ति आदि से रहित है | पथ दशक यहा है, रक्षक यहाँ है और यहाँ है समक्ष 
ही भक्त का लक्ष्य, फिर उसे किस बात की चिन्ता | भय कैसा ! भक्त को यदि 
कुछ करना है तो वह भगवान् के प्रति अपने अनन्य प्रेम की रक्षा | उमड़ते हुये 
प्रेम की लहरें हरि के चरण-रसनिधि में मिलती रहें, बस इतना ही तो वह 
चाहता है और इसी में है उठका आनन्द | उन चरणों को छोड़कर प्रेम बहीं 
दूसरी जगह न जाए, बस यही तो अनन्यता हे और “अनन्य भक्त को ही भगवान् 
के दर्शन होते ह जो न वेद से, न तप से, न दान से और न यश से ही' हो सकते 
हैं' |” इससे भक्ति की उत्ृष्टता स्पष्ट हे। नारद ने साध कर्मशानयोंगेभ्यो&- . 
प्यधिकतरा' से भक्ति की उत्कृष्टता की ही पुष्टि की है। भक्ति उत्कृष्ट इसलिए दे 

१--क० उप० ; १.२.६ ; “नेषा तर्केश मतिरापनेयः ”” 
२--ना० म० सू०, ७४ : “वादो नावलम्ब्यः 

३--क० ग्र०; पृ० १३५. १४७ ६ विद्या पढ़ न वाद नहिं जानूं। 
५ हरियुन कथत-सुनत बौरानूं 

४--देखिये, रा० च० मा० : 
शअ्रस विचारि जे तश विरागी | 
रामहिं भजई तरक सब त्यागी। 

४--देखिये, गीता, ११४३-५४ 
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कि इससे संसार-बधन सहज्ञ ही में कट जाता है जब्र कि यज्ञ, दान, जप तथा 
इष्टापूर्त आदि कर्मो से वह टूटने के बजाय दृढ़ होता जाता है! । सुग्रीव की इस 
शनुरागोक्ति ( अ्रध्यात्म रामायण में ) के तीखेपन को मानों हइलका करते हुए 
तुलसीदास विनयपत्रिका में कहते हैं “श्रुति ने शुद्धि के अत, दान, शान, तप आदि 

- अनेक साधन बतलाये हैं, पर राम के चरणों में श्रनुराण किये बिना मल का 
अतिनाश नहीं होतारे |” भक्ति के बिना जप, तप आदि को व्यर्थ बताते हुए 
कबीर कहते हैं :-यदि भगवान् के प्रति प्रेम भाव न हुआ तो जप, तप, तत, 
संयम, तीथे, स्नान आदि से भी क्या लाभ* !? 

स्वय फलरूप और परमार्थ ( ॥7269 एथ०० ) होने से भक्ति के सिवा 
और कुछ वांछुनीय नहीं रहता | भागवत में भगवान् ने स्वयं कहा है--“जो 
कुछ कर्म, तप, शान, वैराग्य, योग, दानघर्म या अन्य पुण्यों से प्राप्त हो सकता है 
उस सत्र को मेरा भक्त भक्ति द्वारा सहज ही (८०आं5 ) में प्राप्त कर लेता है, 
पर विशेषता यह है कि मेरा श्रनन्य भक्त तो कैवल्य मोक्ष तक को नहीं चाहता |?” 
भक्त का प्रेम भगवान् के चरणों कें सिवा और कहीं नहीं जाता । भगवान् के सिवा 
उसे और सन्न कुछ हेय एवं अवस्तु दीखता है | अ्रतएव नन््द॒दास के भँवरगीत में 
गोपियाँ कहती हैं :-..' हे उद्धव ! ब्रह्मज्योति क्या है ! ज्ञान किसे कहते हो ! (रक्खो 
यह सब कुछ अपने पास, हमें कोई कुटिल मार्ग स्वीकार नहीं करना है ) | हमारा 
तो प्रेम का सीधा मार्ग, है | नहीं जानते-श्यामसुन्दर के नेत्रवाणी, श्रति, नासिका--- 
उनके मोहनरूप ने इमें मुग्ध कर रक्खा है १ मुरली की तो कहें क्या ! उसने प्रेम 
के जादू से हमें बेसुध बना दिया है' |” इसलिए "हे उद्धव | योग की शिक्षा 

१--देखिये, श्र० रा०, कि० कां०, १ ८०-८६ 

२--देखिय्रे वि० प०, स्तुति ८२, प० ७-८ 

ठुलसीदास ब्रत दान ज्ञानं तप, सुद्धि हेतु खति गावे। 
राम चरन अनुराग नीर बिनु, मल अतिनास न पावे | 

३--#० ग्र ०, पृ० १२६.१२१ : 
क्या जप क्या तप सजमां, क्या तीरथ ब्रत अस्नान । 

जौपे जुगति न जानिये, भाव भगति भगवान् | 
छु० को०, अ० रा०, यु० का०, ७ ६७ : “भक्तिहीनेन यत्किचित्कृतं स्वमसत्समम् |? 

४--देखिये, भाग ० ११,२०-३२-३५४ 

५--नंददास, पु०, १२४ (मंवरगीत) 
कौन ब्र्ष की -जोति ! ग्यान फार्सों कह्दो उचौ। 
इमरे सुन्दर स्याम, प्रेम को मारग यूघौ। 

७ कि क ब हिल 

न न 
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उसे देना जो उमके उपयुक्त हो। हमारे पास ( यदि कुछ कहना चाहते 
हो) तो प्रेम पूर्वक नन््दनन्दन का गुण गान करो। ( इमें और कुछ अच्छा 
नहीं लगता ) |" 

शान का लक्ष्य मुक्ति है जो साधक को आत्मशान और आत्मा तथा ब्रह्म के 
ऐक्य की अनुभूति में मिलती है। जो भक्ति के बिना ब्रह्म 

भक्ति और ज्ञान का ध्यान करता है उसे निर्विशेष ब्रह्म का शान होता है। 
इससे साधक का निर्गुण ब्रह्म के साथ तादात्म्य हो जाता है, 

किंत॒ यह अ्रवस्था बड़े प्रया5 से प्रात होती है, फिर भी इसमें भगवान् की पूर्ण॑ता 
का साक्षात्कार नहीं होता, केवल उसकी निर्विशेष सत्ता का शान होता है। भक्ति 
में भगवान् का पूर्ण चित्र सामने आता है। भक्त निगुण को सगुण, अबव्यक्त को 
व्यक्त रूप में देखकर भगवान् की पूर्ण॑ता का साक्षात्कार करता हैः | 

भक्ति को ज्ञान से उत्कृष्ट सिद्ध करने के लिए तुलसीदास ने निम्नलिखित 
तक॑ प्रस्तुत किए हैं :-.. 

१--भक्त और ज्ञानी दोनों परमात्मा के पुत्र हैं, किन्द भक्त शिशु के समान 
है और ज्ञानी प्रौढ़ पुत्र के समान। जिस प्रकार माँ को अपने शिशु की 
अधिक चिन्ता होती है उसी प्रकार भगवान् को भक्त की अधिक चिंता होती है? । 

२--ज्ञान का कहना कठिन है, क्षमकना कठिन है और साधना कठिन है| 
यदि घुणाक्षरन्याय से वह कमी बन मी जाय तो फिर पीछे उसमें अनेक विष्म 
होते हैं | ज्ञान मार्ग तलवार की धार है, उससे गिरते देर नहीं लगती। इस 

नेन, बैन, श्रुति, नासिका, मोहनरूप दिखाई | 
सुधि बरुधि सब मुरली हरी, प्रेम ठगौरी लाइ। 

श्र 

१--नन्द॒दास, पु० १२६ (भमवरगीत) : 
ताहि बतावहु जोग, जोग ऊधो जेह्दि पावौ | 
गम सहित हम पास, नन््द नन््द शुन गात्रौ । 

२--देखिये, सुशोल कुमार डे : वैष्णव फेथ एड मूवमेंट--पृ० २७०-७१ 
३--देखिये, रा० च० मात, पु० ७०७: 

मोरे प्रौढ़ तनय सम ग्यानी | बालक सुत सम दास अमानी | 
>< दर >८ 

करठें सदा तिन्हकै रखवारी । जिमि बालकई राख मइहतारी | 
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के निर्विष्न तय हो जाने पर कैवल्य परसपद मिलता है, परन्तु वही मुंक्ति भक्ति से 
बिना इच्छा किए भी हृठपूर्वंक श्राती हे! । 

ऐ--माया भक्ति से अलग रहती हे । शान, वैराग्य, योग, विशान ये-सब 
पुर्ष जाति के हैं और माया जी जाति की है, अतः इन पर उसकी आसक्ति हो 
सकती है और ये भी उस पर मुग्ष हो जाते हैं, क्योंकि कोई विरक्त और धीर- 
बुद्धि ही जी को त्याग सकता है, जो कामी, विषयाधीन और राम के चरणों से 
विमुख हे वे स्रो के जाल में पड़ ही जाते हैं; किन्तु भक्ति स्त्री जाति को है | ज्री का 
ज्नीके रूप के प्रति मोह नहीं होता, इस कारण माया भक्ति की श्लोर आइृष्ट 
नहीं होती' । 

४--भगवान् की दृष्टि में भक्ति का पद माया से ऊँचा है | माया धो निश्चित 
रूप से भगवान् की नर्तंको है, किन्तु भक्ति भगवान् की प्रिया है । मगवान् भक्ति 
के अनुकूल रहते हैं, इसलिए माया भक्ति से सदां डरती रहती है ।र 

५--भगवान् का आकर्षण भक्ति की ओर सबसे अधिक होता है । उत्तरकांड 
( रा० चं० मा० ) में भगवान् ने स्वय कहा है; “भक्तिहदीन चाहे ब्रह्मा ही क्यों 
नहोंवेभमीमुके साधारण जीवों के समान ही प्रिय होंगे। भक्ति करने वाला 
चाहे नीच प्राणी भी हो, तो भी वह मुझे प्राणों से अधिक प्रिय होता हे। सब 
जीवों में मुझे मनुष्य अधिक प्रिय लगते हैं | उनमें भी ब्राक्षण, ब्राह्मणों में भी 
वेद के जानने वाले, उनमें भी वेद, उनमें भी विरक्त श्रौर विरक्तों में भी शानी 

१-देखिये, रा० च० मा०, पृु० ११०२-११० ३ 
२--देखिये, रा० च० मा०, पृ० १०६७ : 

ग्यान, बिराग, जोग, त्रिग्याना | ए सब्न पुरुष सनहु हरिजाना । 
पुरुष प्रताप प्रबल सब भाती । अबला अबल सहज जड़जाती । 

पुरुष त्यागि सक नारिहटि, जो विरक्त मतिधीर । 
न तु कामी जो त्रिधययस, मिमुश्ष जो पद रघुभीर | 
> >८ ओर 
मोह न नारि नारि कै रूपा, पतन्नगारि यह रीति अनूपा | 
माया भगति सुनहु तुम्ह दोऊ | नारिवर्ग जानहिं सब कोऊ | 

३--रा० च« मा०, पृ० १०६७ : 
पुनि रघुभीरहिं भगति पियारी | 
माया खल्लु नरतंकी त्रिचारी । 
भगतिई सानुकूल रघुराया | 
ताते तेहि डरपति अति माया । 
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आर उनमें भी आत्मशानी म्रुके प्रिय हैं.। विज्ञानियों ( आत्मज्ञानियों ) से भी 
अधिक प्रिय मुझे अपने वे दास हैं, जिन्हें मेरी गति है और दूसरा कोई भी भरोसा , 
नहीं है ह। 

६--एक पिता के बहुत से पुत्र होते हैं, परन्तु उनके गुण, शील और 
आचरण अलग अलग द्ोते हैं। उनमें से कोई पंडित, कोई तपरवी ज्ञानी 
कोई घनी, कोई योद्धा और कोई दानी होता है। कोई सर्त्रज्ञ और कोई घर्मरत 
होता है, परन्तु पिता का स्नेह सत्र पर समान होता है। कोई सन, वचन और 
कर्म से पिता का भक्त होता है और स्वप्न में भी दूसरे धर्म को नहीं जानता | 
वह पुत्र पिता को प्राण के प्तमान प्यारा होता है, चाहे वह सन्न प्रकार से मू्े 
हो | इसी प्रकार तीन लोक में देवता, मनुष्य और राक्षुतों-समेत जितने चराचर 
जीव हैं उनसे युक्त यह सम्पूर्ण जगत् मेरा उत्पन्न किया हुआ है। मुझे सब पर 
बराबर दया है | उन सबसें जो मद और माया को छोड़ कर मन, वचन और 
काया से मुझे; भजता है वह स्त्री, पुरुष, नपुंधक, चर और अचर कोई भी हो, यदि 
भक्तिमाव से कपठ छोड़कर मेरा मजन करता है, तो वह मुझे अत्यन्त प्रिय है| 
दे खग मैं तुक से सत्य कहता हैँ, पवित्र सेवक मुझे प्राय के समान प्रिय है । 

१--रा० चे० मा०, पु० १०४,०-१०६०३ 

भगतिदहीन बिरंचि किन द्ोई | सत्र जीवहु सम प्रिय मोहि सोई। 
मगतिवंव अति नीचउ प्रानी। मोहि प्रानप्रिय असि मम बानी । 
सतन्न मम प्रिय सब मम उपजाये | सब ते श्रधिक मनुज मोहि भाये। 
तिन्ह महँ द्विज द्विज महेँ खुतिधारी | तिन्ह मह निगम धर्म अनुसारी | 
तिन्ह महँ प्रिय विरक्त पुनि ग्यानी | ग्यानिहुँ ते श्रति प्रिय विंग्यानी | 

इ ते पुनि मोहि प्रिय निज दाता | जेहि गति मोरि न दूसरि आखसा। 
पुनि पुनि सत्य कहें तोहि पाहदी। मोहि सेवक सम प्रिय कोउ नाई । 

वु० को ०, गीता, ६-२६ 

रूज्ज्य० च० सा०, पृ० १०६०-६१ :; 

एक पिता के त्रिपुल कुमारा। होहिं पृथक गुन सोल अचार । 
कोउ पंडित कोड तापस ज्याता | केउठ घनवत सूर काउ दाता | 
केउ सर्वग्य धर्मरत केई।| सब्र पर प्रीति पितहिं सम होई । 
केाउ पितु भगत बचन मम कर्मा | सपनेहु जान न दूसर घर्मा। 
सो छुत प्रिय पितु प्रान समाना | जद्यपि से सब्र भाँति अयाना | 
एएहि विधि जीव चराचर जेते। त्रिनग देव नर अयुर समेते। 
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७--माया की ग्रंथि खोलने के लिए. प्रकाश चाहिए वह ज्ञान श्रौर भक्ति 

दोनों से मिल सकता है। ज्ञान दीगक के समान है और भक्ति चिन्तामणि के 
समान | ज्ञानदीपक विध्न-पवन से बुझ सकता है, परन्तु भक्ति मणि अबाधरूप 
से प्रकाश करती रहती है! । 

८--भक्ति के बिना ज्ञान का कोई मूल्य नहीं है। मक्ते हान ज्ञान केवट- 
रहित नौका के समान है? जो भक्ति के बिना निर्वाण पद चाहता है वह 
मनुष्य शानी होता हुआ भो पूंछ और सीग-रहित पशु के समान है? । 

'€--जो भक्ति के छोड़कर केवल शान के लिये श्रम करते हैं वे मानों घर 
में कामघेनु के छोड़कर आक के पेड़ से दूध लेने का अयास करते हैं । 

१०--भक्ति को सहायता के बिना भव-सागर से सतरण नहीं हो सकता 
हा हक आज २ नि >मक के आल जा >>यक्र जी रोज मल] 

अखिल तिस्व यह मम उपज्ञाया | सब पर मोहि नराबरि दाया। 

तिन्ह महँ जो परिहरिं मदमाया | भजहि मोहि मन बच श्ररु काया | 

पुरुष नप॒क नारि नर, जीव चराचर केाइ। 
भगति भाव भजि कपठ तजि, मोहि परम प्रिय सोइ । 

१--देखिए, रा० च० मा० पु० ११०२, ११०४: 
जब से। प्रमंजन उर गह जाईं। तन्नहि दीप बिग्यान बुकाई। 
अंथि न छूटि मिटा से प्रक्रासा | बुद्धि निकल मइ विषय चतासा 

7 >्र ८ 

रामभंगति चितामनि सुन्दर । बसह गरुड़ जाके उर श्रन्तर | 
परम प्रका8 रूप दिन राती | नहिं कछु चहिय दिय/ घृत बाती । 

>८ ८ ८ 
अचल अविद्या तम मिटि जाई | द्वारहिं सकल सलम समुदाई | 

२--रा० च० मा०, पृ० ४६७ 
सेह न राम प्रेम बिनु ग्यानू | करनधार बिनु जिमसि जलजानू । 

३--रा० च० भा०, पृ० १०५२: 
रामचन्द्र के भजन बिनु, जो चह् पद निर्वान। 
झानवन्त अ्रपि से नर, पसछु मिन पूछ निषान | 

४--रा० च० मा०, पु० १०६६: 
जे श्रत्ि भगति जानि परिहरहों | केव न्न ज्ञान हेतु सम करही | 
ते जड़ कामपेनु रह त्यागी ।' खोनत आक फिरद्िि पय लागो | 

हि बा[६ सु 9१९०-४६ 
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यह शटल मभिद्धान्त है" | इसके विरुद्ध, भक्ति स्वतन्त्र है, उसे किसी की 
सहायता की झ्ावश्यक्रता नहीं, शान-विज्ञान भक्ति पर आश्रित हैं? | 

इस प्रशार तुनमीदाम ने भक्ति के ज्ञान से ऊँचा मिद्ध क्रिया है। भक्ति के 
सगवान् का पन्नीत्व देने में उन्हाने भागवतरे का मत प्रमकर लिया है। साथ 
ही मागवत ने उन्हें भक्ति के जान, वैराग्यादि से ऊँचा कहने की आज्ञा भी दे,दी 
है क्योंकि मागवत ने स्वयं कहा है कि “ज्ञात, चैराग्य आदि भक्ति के पुत्र! हैं 
और मुक्ति उधकी दासी है [” 

$ 

इस प्रकार सब सगण* भक्तों ने भक्ति को ज्ञान से ऊँचा कद्ा है, परन्तु 
निगुण मत के सन्त, जिनका लक्षंय मक्ति है, ज्ञानमाग के पशथिक हैं. फिर भी वें 
शानपथ पर भक्ति से अलग होकर नहीं चलना चाहते और कभी कमभो तो वे भी 

भक्ति की वेदो पर ज्ञानादि के फल के भो बलिदान ऋर देते हैं | 

भक्ति साहित्य में योग को भक्ति से छोटा सिद्ध करने के लिए बढ़े प्रवल 
तर्क प्रस्तुत किये गये हैं। चित्तवू नि निरोध, जिमकी योग 

भक्ति और यंग शिक्षा देता है, भक्ति से स्वतः हवा हो जाता है, इसी प्रकार 
भक्ति में लीन होने पर विरक्ति भी अपने आप ही श्रा 

जाती है । 

मायाशक्ति के प्रभाव से जीव स्वरूप को भूलकर इस नामरूपात्मक जगत् के 
जाल में फेस जाता है, फलतः वह अपनी शान्ति को खे ब्रैठता है। अ्रशंगयोग 
की शिक्षा का लक्ष्य मन को अहकार से सुक करके और निश्चज्ञ बनाके उसे 
असम्प्रशात समाधि में प्रलीन कर देना है, जहाँ जीव माया से सुक्त होकर अपनी 
शुद्ध सत्ता की अनुमूति दिव्य चेतना ( एं76७ (०भल्500प्रष888 ) के 

१०-र० च० मा०, पु० ११११: 
ब्रिनु हरि भजन न भव तरहिं, यह सिद्धान्त अपेल | 

२--रा० च॒० मा०, पु० द्द्ट८ 
से छुतन्त्र अवलम्ध न श्राना | तेहि आधीन ज्ञान विग्याना । 

३--देखिये, भाग० माहात्म्य, २.३ ६. ४--देखिये, माग० माहात्म्य, २-११ 

५४--देखिये, भाग० पाहत्म्य, २२१ 

६--सूरदात और नन्ददास के भ्रमरगीतों में भी मक्ति को ज्ञान से ऊँचा पद 
दिया गया है | उद्धव पर गोपियों की विजय वस्तुतः 'निर्गण' पर 'सगुण' 
मत की--ज्ञान पर भक्ति की--विजय हैः देखिये, सूरसागर, पृ० ७१३, 

पद् ३१ ; “आयो हो निंगंण उपदेशन भयौ सगुण को चेरों । 



( १७६ ) 

तात्िक परमाणु के रूप में ( ब्रह्म के साथ ऐक्य में नहीं ) करता है। इसलिये 
योगानुभूति ज्ञानानुभूति से उच्चतर होती है, क्योंकि निर्विशेष ब्रह्म की प्राप्ति से 
आगे सविशेष परमात्मा की ओर भी होती है। अन्त में उसके द्वारा (या 
योग को भक्ति. की सहायता प्राप्त है ) भगवान् का दर्शन भी हो जाता है। अतः 
“जहाँ योग भक्ति का साधन होता है, वहाँ उमक्रा फल परमात्मा की सगुण मूर्ति 
का दशन होता है,' ? इसलिए कुछ लोग उसे शान््ता मक्ति मान कर भक्ति ही 
का भेद बतलाते हैं | शुद्धा भक्ति, जिसमें मगव्ान् के साथ मक्त अपना भावात्मक 
सम्बन्ध ( यथा, हास्य, सख्य, वात्सल्य अथवा माघुय ) स्थापित कर लेता हे, 
उससे कहीं ऊँची होती है| 

“मक्ति के साथ योग की तुज़्ना करता कचन के साथ काँच की तुलना 
करना है ।९” भला भक्ति के बिना योग से भगवान् को फिसने प्राप्त किया है !रे 
जब कि योगी ज्योति का ध्यान करता है. मक्त के लोचन भगवान् की सौन्दर्य- 
सुधा का पान करते रहते हैं |४ “भक्त अपने हृइय से मगव्रान् के चाण कमलों 
को नहीं मुलाता, उनसे उसे बड़ी शातलता मिलती है| योग के गभीर अंधकृषों 
को देखकर उसे डर लगता द्वै* |” योग में लुभाने वाली कोई बात ही नहों, 
जत्र कि भक्ति में ऑल, कान, नाक--सबके लिये आकर्षण है ।* योग के अपार 

न््न्न्लजििजजतत चऑऑिजलणज-+ लक 

१--देखिये, सूरतागर, पू० ६७०, पद २६ ४ 

योग युगति साधिकै जे तप योगिनि योग सिरायौ । 
ताहू को फल सगुण मूरति प्रगटह्टि दर्शन पायौ | 

२--धुरसागर, पु+ ७१७, पद् ४३४ 

“योग प्रेम रस कथा कहो कचन की कांचे |”? 
३--सूरसागर, पु० ६६२, पद ८३४ “योग सौ कोने हरि पाये |? 
४--देलिये, नन््ददास भंत्ररगीत, पु० १२७, पं० ८६ ४ 

“जोगो जोतिहि भजै, भक्त निज रूपहि जाने |? 
४--सूरसागर, प्० ६७३, पद ५० : 

“हरिपद् कमल जिसारत नाहिन शीतल उर संचरे। 
योग गंमोर अन्धकूरन सों तादि जु देखि डरे । 

६--देखिये, सूरसागर, पु ६७०, पद् र८ 
“४ ए अलि कह योग में नीको | 
तजि ग्सरीति ननन््दनन्दन को सिखबत निर्गण फीको। 
देखति सुनति नाएिं कछ्ु श्रवण नि ज्योति ज्योति करि धात्रति। 
सुन्दर श्याम कृपालु दयानिधि कैसे दो त्रिसरावति । 



( शैद० ) 
सिंधु में योगी वो भगवान् कहीं नहीं मिल पाता, किन्तु यशोदा की भक्ति के 
कारण वे स्वय ऊखल से बँबने के लिए आते हैं ।' 

भक्त की श्रांखि| से कर्मो' को भी तुच्छु हो देखा गया है। नन्ददाव गोपियों 
से कहलाते हैं कि “हे उद्धव | प्रेम (भक्ति) में कम को 

भक्ति और कम भिलाना ठीक वैसा ही है जैता अमृत में धूलि को मिलाना | 
सत्र कम तभी तक रहते हैँ जब तक हृदय में हरि की स्थिति 

नही होती | कर्म जीव के विमुरझू होकर विश्व के बन्धयन का कारण बनते हैं ।”' 
यह बात नहीं कि उेबल पापों से ही जीव बन्धन में पड़ता है, परण्यों से भी 
उसी प्रकार जीव का बन्धन बनता है। पाप और पुण्य दोनों ही बन्धन हैं। 
पापकर्म यदि लोहे को बेड़ी है तो पुण्य सोने की | पुण्य कर्मों सें बेंध कर हम 
स्वर्ग में पड़ते हैं और पापो में बेंबकर नरक में। सच तो यह है कि प्रेम के 
बिना विषयवासना के रोग से पीछा नहीं छूट सकता' | “पुण्य करने की शशा 
में भी पापों का नाश नहा होता, वरन् रक्ततीज की तरह बढ़ते ही जाते हैं ।” 

नमन वननिभनन 

उुनि रसाल मुरत्ली की सुर ध्वनि सुर मुनि कौतुक भूले । 
अपनी भुजा ग्रीव पर मेली ग्ोपिन के मन फूले। 

१--सूरसागर, ५० ६७१, पद ३५७ 

योगी योग अपार हछिंधु में दूँढे हू नहिं पावत। 
इह्ं हरि प्रगट प्रेम यशुमति के ऊखल आप' बँघाग्त | 

२-देखिये, नन्ददास ( भेवरगीत ), प्र० १२६ 

“कर्म धर्म की बात, कर्म अधिकारी जाने। 
कर्म धूरि को श्रानि, प्रेम अम्त मै साने। 
तत्र ही लो सब्र कर्म है, जब लौं हरि उर नाहि। 
कर्मत्रंघ सब॒तरिस्व के, जीव बिमुख हो नाहिं।” 

३--देखिये, नन््द॒दास ( भेंवरगीत ), पृ० १२७ ; 
“कर्म पाप अरु पुन्ब, लौह सोने को बेरी | 
पाइन बन्वन दोड, कोड मानौ चहुतेरी। 
ऊँच कर्म ते स्वर्ग है, नीच कर्म तें भोग | 
प्रेम बिना 6व पक्ि मरे, विषय बासना रोग | ' 

४--देखिये, वि+ प०, स्तुति १२८, पं० ३ 
“करनहुँ सुकृत न पाप एिराहीं । 
रक्त बीज जिमि बाढ़त जाही |” 



( श्छ्ट! ) 

भगवान् कृष्ण ने भागवत में कर्म के फेर में न पड़कर भक्ति ही का आश्रय 
लेने का उपदेश दिया है। वे उद्धव से कहते हैं: “कर्मग्रोगो लोग यज, तप, 
दान, अत, तथा यम-नियर्म श्रादि को पुरुषार्थ बतलाते हैं, परन्तु ये सभी 
कर्म हैं, इनके फलस्वरूप जो लोक मिलते हैं वे उत्पत्ति और नाशवबाले हैं। 
कर्मो' का फच समाप्त हो जाने पर उनसे दुःख हो मिलता है और सच पूछो, 
तो उनको अन्तिम गति घोर अज्ञान ही है। इसलिए इन विभिन्न साधनों के 
फेर में न पड़ना चाहिए! |” 

किन्तु इससे यह न समझे, लेना चाहिए, कि भक्ति अकर्म्यता को जन्म 
देती है। भक्ति के आलोचक भक्ति द्वारा अकर्मण्यता के प्रचार को सिद्ध करने 
के लिए प्रायः मलूकदात की इस पक्ति -“अजगर करे न चाकरी पंछी करे न 
काम | दास मलूका कहि गये पयको दाता राम”--को प्रस्तुत किया करते हैं। 
वे इसका उलटा-सोधा अर्थ लगाकर भक्ति रिद्धान्तों के विषय में न केवल 
अम फैलाते हैं, अपितु अपना अज्ञात प्रकट करते हैं। इतका स्पष्ट श्र्थ यह है 
कि 'काम करो, पर फल में आधक्ति रखकर नहीं, फल को भगवान् के लिए 
श्रप॑ण करके और उस पर पूरा भरोसा रखकर |! इससें फलासक्ति के परिणाम 
से बचने का उपदेश है। यहाँ 'प्रपत्ति' और! “निष्कामता' का सदेश है, 
अकंमंण्यता का प्रचार नहीं। तुलसीदास ने स्पष्ट रूप से कह दिया है कि “जप, 
तप, नियम, योग, स्वधर्म, वेदवरिहित नाना प्रश्र के शुभ कर्म, ज्ञान, दया, 
दम, तीर्थ स्नान इत्यादि का एक सुन्दर फल यही है कि भगवान् के चरण - 
कपलों में प्रीति उत्पन्न होरे ।” भक्ति-रहित कर्मों को वे मल से समता देते 
हैं। ज्ञिस्त प्रकार मल से मल नहीं घुलता उसी प्रकार भक्ति के बिना शुभ कर्म 
से भी अशुम बासना का नाश नहों होता' | अतएव जो कर्म किया जाय वह 
भक्ति के लिए किया जाय, किसी कामना से नहीं । 

१--भाग ० ११, १४, १०-११ 

२--देखिये, रा० च० मा०, पु० १०२३ + 
जप तप नियम जोग निज धर्मा। खुतिसंमव नाना सुभ कर्मा। 
ग्यान दया दम तीरथ-मज्जन | जहें लगि घरम कहत खुति सज्जन | 
आगम निगम पुराण श्रनेका | पढ़े सुनेकर फल प्रभ्न॒ एका। 
त्तव पद पंकञ्ञ प्रीति निरन्तर | सब साधन कर यह फल सुन्दर | 

३--देखिये, रा० च० मा०, पु० १०२३ : 
छूथइ मल कि मलह्ििं के धोयें | घुत कि पाव कोठ बारि ब्रिलोये | 
प्रेममगति जल विनु रघुपई | अमि-अंतर-मल कबत्रहुँ न जाई। 



. 
न 

( १८२ ) 

भक्त अकर्मए्य नहीं होता। बह कर्म करता है, किन्तु ऐसे जो भक्ति के ' 
साधक होने हैं, भक्त के अंग होते हैं। यदि भक्त का अर्थ अकर्मण्पना होता 
तो गोजियाँ श्याम के साथ-साथ न झिरती! | जगत की दृष्टि से कोई भक्त को 
उन्मत्त भले द्वी कहदे, पर उसे अकर्मश्य नहीं कद्दा जा सक्ता। जब संमार के 
लोग श्रपनी तथाकथित कर्मएयता से अ्रगने जिए ज्ञाल बुनते हैं तत्र भक्त अपने 
प्रभु के साथ प्रेम-सरोबर में विहार करता है। जब दुनियादार कर्म के हथौड़े 
के नीचे सिसकता है, तत्र भक्त लीला मानव की केलियों को देग्व देख कर 
मुपकराता है। वह रोता भी है, किन्तु सांपारिक व्यक्त की तरह पीड़ा से नही, 
लोचनों में आनन्दाश्रु मरकर | इतने पर भी भक्ति को अकर्मट्य बहना उसके 
साथ श्रत्याचार करना है | 

हरि के भक्त अनन्य निष्काम-भक्ति-मार्ग का अनुसरण करने हैं| निष्काम -भर्ि 

ही शुद्धा भक्ति होती हैं। वही भक्त का सर्वोत्तम स्परूप है। 
भक्ति और कामना के कारण मन 'एकराफार-वृत्ती से खिंचझर चंचल 
कामना बनता है और कामना से दी भक्ति की शुद्धता बिगड़तो है । 
भगवान् का सच्चा ( अनन्य ) भक्त उसके साथ एकरीमाव ( सायुज्य मोक्ष ) 

की भी इच्छा नहीं करता ।) “वह परमात्मा की सेवा में अमिरत होने के कारण 
उमके दिए हुए कैतल्य मोक्ष को भो नहीं चाहता। सत्रसे श्रेष्ठ एवं महान् ' 
निःश्रेयत ( परम कल्याण ) तो निरपेक्षता का द्वो दूधरा नाम है; इतलिए जो 
निष्काम और निरपेक्ष होता है उसी को परमात्मा की भक्ति प्राप्त होती है ।” 
यही कारण है कि तुल्सोदास भक्ति में फल की इच्छा का तिरस्कार करते हैं। 
उन्हें चिन्ता नही कि उन्हें नरक में पड़ना पड़ता है या चारों फल रूपी शिशुश्रों 

को मृत्यु रूपी डाकिनी खा जातो है, पर वे राम के स्नेह का कोई फरन्न नहीं 
चाहते ।? दादू प्रेमरस के प्याले पर इतने मुग्ध हो गये हैं कि उसके बदले में 
ऋद्धि तिद्धि और मुक्ति को मी ठुकरा देते हैं।* कामना और भगवत्पेम का 

१--देखिये, सूरतागर, पु० ३०६, पद् ७२ 
आरजपन्थ चले कद्दा सरि है श्यामहिं सग फिरौंरी । 

२--देखिये, भाग ० ३. २५.३४ ३--भाग० ११. २०, ३४ 
४--देखिये, दोहावली, 

परी नरक फन्न चारि सिसु, मीचु डाकिती खाहु। 
ठ॒ुज्नसी राम सनेह को, जो फल सो जरिजाहु | 

५-देखिये, दा० बा, पु० ६६९, पं० १०.११ : 
प्रेम पियाला रामरछत, हमको भावे येहि। 
रिवि तिषि मागै मुऊति फल्ष चाहे तिनको देहु | 



( श्य३ ) 

निर्वाह साथ-साथ नहीं हो सकता । जिनके मन में कामना बसी हुई है वे 
भगवान् के गब्रनन्य भक्त हो हो नहों सकते। अ्रतः तुलमीदास वहते हैं : हरि 
के सच्चे मेत्रक तो वे हैं जिन्होंने कामना का निग्नह कर लिण है और भगवान् 
में विश्वास जमा दिया है।' ” कब्चीर करते हैं; “जिमड्ी मक्ति सकाम है 
उसकी सेवा निष्फन है ।” ” केशव निष्काम भक्ति ही का पक्ष लेते हैं! | सूरदास 
की एकमात्र भक्ति ही प्रिय है। वे मुक्ति को दूर ही से प्रणान करते हैं ।” वे तो 
कुणु को मधुर मुपकान पर करोड़ो मुक्तियों को निछावर कशने के लिए तैयार हैं ।९ 
रैदात कहते हैं: जितके पास आशा ( (४७7४ ) रहती है उसके पास हरि 

नहीं रहते । जब आशा मिट जाती है, इरि पास था जाते हैं' । 

भक्ति का द्वार खबके लिए खुना हुआ है | भक्ति में जाति, विद्या, रूप, कुल, 
घन, क्रिया आदि का भेद नहीं है |? जो श्रपना «सर्वस्व 

भक्ति का द्वार॒प्रभु पर निछावर कर सतत उनका प्रेमपूर्वक स्नरण करने 
सबक लिए में अपने चित्त को लगा देता है, उसी का भत्ति रूपी परम 
खुला है... दुर्लभ घन मल जाता है। निषाद नीच जाति का था, 

शब्री गवार स्रीथी, प्रूव अप बालक थे, विभीषण और 
हनुमानादि कुरूप और अकुलीन राक्षुस तथा वानर थे, बिदुर और सुदामा 
निर्धन थे, गोपियों क्रियाहीन थी. परन्तु इन सचने भक्ति द्वारा भगवान् के छदय 

पर अधिकार कर लिया था | जसके हृव्य में भक्ति हे, वही सर्वगुण सम्पन्न हे, 
वही कुलीन और ऊँचा दै। भक्ति मार्ग पर चलते में सत्र वा समान अधिकार 
है |“ भक्त भगवान् की जात का होता है, क्योंकि वह भगवान् का होता है।* 

भगवान् की अनन्य भक्ति उन लोगों को भी पवित्र कर देती है, जो जन्म से ही 

१--वि० प०, स्तुति १६८, पं० ८ : 

“प्रभु त्रिस्वास आस जीती जिन्दद, ते सेवक हरि केरे | ” 

२-क*» ग्र ०, पु० १६ : 

“जब लगि भगति सकामता, तब्र लग निर्फल सेव | ” 

३--देखिये, रा० चं०, २६. २४ ४-सूरसागर पु० ६६६, पद् २४ 

४--देल्विये, सूरतागर, पु० ६७४, पद ५४४। 
६-देखिये, रै० बा० पु० १३, १०६८ 
७ -देखिये, ना० भ० सू०, ७२, ८ देखिये, शां० सू०, ७८ - 

६--देखिये, ना० भ० सू०, ७३ 



( (दे४ ) 
चार्र्डाल है ।* इसलिए सूरदास कहते हैं कि “प्रभु कौ महाभक्ति से कुजाति भी 
सुजाति हो जाते हैं।* ? 

रामानुजाचार्य ने भी भक्तों के ऊपर से जाति पांति का ग्रतित्रन्ध उठा लिया 
है। उनका कहना है कि भक्ति जाति भेद से ऊँची वस्तु हैं। उसमें सव॒का समान 

अधिकार है? | ठीक है “अत्यन्तामियुक्ताना नैत शास्त्र न च क्रम: --बो 
अनन्य प्रेम में डूबे हुए, है उनका वर्ण तो एक (प्रेम ) ही है। मानस मे राम ' 
ने शबरी को स्पष्ट कह रिया है कि वे केवज्ञ भक्ति का नाता ( सम्बन्ध ) मानते 
हैं', जाति पाति से उनका सम्पन्ध नहीं है| हरि-प्रेमियों का उत्साह बढ़ाते हुए 

सूरदास कहते हैं--/“हरि अपने भक्तों में ऊँच नीच का भेद नही रखते, कोई 
भी उनका भजन कर सकता है। सुर, असुर--कोई भी हो, जो हरि मजन करता 

है वही हरि का प्रिय होता है' ।” मानस में मगवान् की वाणी से सूरदास की इस 
वक्ति का पुष्टि हो जाती है। वे कहते हैं :---'भक्ति वाला अत्यन्त नीच प्राणी भी . 
मुझे प्राण-तमान प्रिय है? |” 

जो भगवत्प्रिय है वह सर्व-प्रिय है। जिसमे भगवान् का प्रेम नहीं उसका 
उच्चकुल में जन्म होना किस काप का | इसलिए तुलसीदास कहते हैं :--“'जो 

क्जनण +ञ ५ >> “>> +++>-+ 

१--देखिये, भाग ० ११ १४ २१ 
२-सू० सा०, पृ० ५, पद २१: 

“सूरदास प्रभु महाभक्ति ते जाति अजातिहि साजै” 
ठु* की >--गीता ६.३०-३९१ 

३--देखिये, श्रीमाष्य, १.३ ३२-३६ तथा ३.४ ३६ 
४--देखिये, इडियन फ़िलासफी ( राधाकृष्णन ), पु० ७०६-- फुटनो 2 ! 
५-देखिये, रा० च० मा०, पु० दृध्द : 

“कह रघुपति सुनु भामिनि बाता | 
।. मानऊं एक भगत्ति कर नाता |” 

६---सरसागर, पु० ७३, प० १०-११ 

ऊँच-नीच हरि गिनत न दोइ ! 
यह जिय जानि भन्नौं सब्र कोह | 
असुर होइ सुर भावे होइ | 
जो हरि भजै पियारों सोइ । 

७--रा० च० मा०, पु० १०६० : 
“भगतिवंत श्रति नीचउ प्रानी | 
सोहि प्रान प्रिय झ्स्ि मम बाली | 



( श्थ॑ ) 

भंगवदभजन नहीं करता वह मनुष्य यदि ऊँचे कुल में भी हुश्रा तो क्या लाभ ! 
उससे तो द्विन-रात राम-भक्ति में लीन श्वपच कहीं अच्छा है? |” व्यासनी 
श्वपच भक्त को करोड़ों क॒लीनों और लाखों पंडितों से ऊँचा कहते हैंरे। 
इसी प्रकार कबीर भी वेपष्णव चाण्डाल को श्रभक्त ब्राह्मण से कहीं ,ऊँचा 
मानते हैं |* 

इस श्रध्याय के प्रारम्भ में 'भक्ति का उदय और विकास” शीर्षक के अन्तर्गत 
यह बतलाया गया है कि प्रयत्ति ( शरणागत माव ) की 

भक्ति में शरणागत ध्वनि उपनिषदों* से ही निकलने लगी थो । गीता के 
भाव समय तक इसमें प्रौदता आ गई और इसमें श्रनन्य प्रेम 

की अविकलागता सिद्ध होने लगी | गीता में इसकी शिक्षा 
इस प्रकार मिलने लगी :--“सब्न धर्मो' का परित्याग करके एक मेरी ही शरण 
ले। मैं तुफे सत्र पापों से मुक्त कर दूंगा। शोक मत कर'।” पीछे मकिजत्षेत्र में 
प्रपत्ति-सिद्धान्त का और भी अधिक विकास हुआ और पुराणों में शस्णागतों की 
अनेक कथाएँ बन गई और “आत्मनिवेदन! नवधा भक्ति का उत्कृष्ट भेद बन 
गया। पुराणों की अनेक कथाश्रों में पिरोया हुआ वही प्रपत्ति-सिद्धान्त संस्कृत से 
हिंदी में चल्ला आया | हिंदी के कुछ* प्रंथों में उतका निरूपण और अधिक 
परिमाजित हो गया । 

इृष्ट के उत्कर्ष और अपने दैन्य के प्रकाशन ने हिन्दी-मक्ति-साहित्य में 
श्रधिक मान्यता प्राप्त करली | हप देक्षते हैं कि इष्ट का उत्कर्ष वर्णन करते 
समय भक्त उसकी शक्ति के देखता रहता है और उसका विश्वास हो जाता है 

१--वैराग्य संदीपनी ( ठुलसीदास ), दो० ३८ 
२-देखिये, व्यास : ब्र० मा० सा०, पृ० २१४: 

व्यास कुली ,नि कोटि मिलि, पंडित लाख पचीस | 
स्वपच भक्त की पानहीं, त॒लें न तिनके सीस। 

ऐ--देखिये, क० ग्र ०, पु० ६३, पं० १३-१४ 
साषत बांमण मति मिलै, बैसनों मिले चंडाल | 
अंकभाल दे भेटिये, मानौ मित्ने गोपाल | 

४--देखिये, श्वे० उप० २.७ तथा ६.२३ 
५६--गीता; श्८ ६६ : 

सर्वधर्मान्परित्यज्य मामेक॑ शरण बन । 
अहं त्वा धवपापेम्यो मोक्षयिष्यामि मा शुच । 

४ ६--देखिये, ठुलसीदास की विनयपत्रिका तथा यूरदास के विनय के पद् 
हू५० साू० स॑० प्र०--२४ 



#४< 

है 

(. शेधई ) 

कि भग़वाने सब प्रकार से उसकी रक्षा करेगा ) 'वह विश्वंभर है, समानरूप से 
लगत् का भरण-पोषण करता है, फिर उसे “असन वसन की क्या चिन्ता है १* 
उसे भगवान् का ब्रत' याद रहता है और वह श्रपने भजन, आचरण आदि को 
प्रभु के चरणों में समर्पित करके उनके भरोसे पर निर्॑न्द्र हो जाता है।* इसी 
समय प्रश्ु के व्रत का उनकी क्रियाश्रों में साक्षात्कार होने से उनका गोप्तृत्व भी 

उसके सामने आ जाता है और वह प्रेम के आवेश में पुकार उठता हैः "हे 
हरि आप संकट के साथी हैं--दूतरों की पीड़ा का हरण करने वाले हैं। गज की 
पुकार सुनते दी आप आतुर होकर दोड़े और उसे आह से छुड़ाया, परीक्षित की 
गर्म में रक्षा की वस्त्र बढ़ाकर समा में द्रौपदी की लजा रकवी और जश संघ का 
वध करके राजाओं को उसके बन्धन से मुक्त किया | ?”” 

गोप्तृत्व के साथ साथ मगवान् का ओऔदारय भी भक्त की आँखों में छा जाता 
है। “खोजने पर भी उसे कोई राम के समान उदार नहीं दीख पड़ता । भला, 
ऐसा कौन है जो बिना सेवा के ही दीन पर द्रवित हो जाए, ! जिस गति को 
शानीमुनि योग, वैराग्य आदि यत्नों से भी नहीं पाते, उसी को वे णद्ध और शत्ररी 
को देते समय हृदय में श्रति तुच्छ समभते हैं| अपने दश शिरों का समर्पण 

१--सूर शागर, पु० ४४, पद २० 

तु० की०-महाभारत ( वि० प० में उद्धव ): 
साजने छादने चिन्तां था कुव॑ंन्ति वैष्णवाः 
योडसौ विश्वंभरो देवो स भक्त किमुपेछते | 

२--सकृदेव प्रपन्नाय “तवास्मीति' च याचते । 
श्रभयं सर्वभूतेभ्यो, ददाम्येतदूवतं मम 

अ० रा०, यु० कां०, रे-१२ 

३--देखिये, ब्यास, ब्र० मा० सा०, १० २१३५ 
काहू के बल भजन कौ, काहू के आचार । 
व्यास भरोसे स्थाम के, सोवत पाँठ पसार । 

४ -देखिये, सूरतागर, पु+ १२, पद ४३, पं० १-६ 
तुम हरि सकरे के साथी | 
सुनत पुकार परम श्रातर हो दौरि छुड़ायौ हाथी | 
गर्भ परीक्षित रक्षा कीनी वेद उपनिषद् साथी। 
बसन बढ़ाय द्र् पद तनया के सभा मांभ्क पति राखी | 
राज रवनि गाई व्याकुल हो दे दे सुत को घधीरक | 
मागध हति राजा सन्न छोरे ऐसे प्रभु परपीरक | 



( १८७ ) 

करके रावण ने लिस संपत्ति को शिव से प्राप्त किया था वही रघुनाथ ने विभीषण 

को बड़े संकोच से दी । 

भक्त फो अब अपने ढंग का जीवन नहों ब्रिताना । उसे भगवान् के श्रत्तित्व 

में रहना है | वह उन्हें अपना समर्पण करने जा रद्दा है| समर्पंणीय वस्तु उनके 
अनुकूल होनी चाहिए. इसलिए, उसे सन्नों की सी रहन सहन का ढग और उन्ही 
का सा स्वभाव प्राप्त करने की तीव्र अभिलाषा होती हे | 

आनुकूल्य की सम्पत्ति ? के साथ साथ भक्त 'प्रातिकूल्य का वर्जन भी करता 
जाता है। जित् किमी कारण भगवस्प्राप्ति में बाधा पड़ती हे वह उस सबका 
परित्याग कर देता है। वह अपने परम स्नेही के भी, जिसके 'राम प्रिय नहीं 
हे, करोड़ों वैरियों के समान छोड देता हे' | 

१--देखिये, वि० प०, स्वु० १६२, पं० १-६ 

ऐसो के। उदार जगमाहीं | 
बिनु सेवा जो द्रवे दीन पर राम सरिस कोउ' नाहीं। 
जो गति जाग बिराग जतन करि नहिं पावत मुनि ग्यावी | 
से गति देत गीघ सबरी कह प्रभु न बहुत जिय जानी । 
जो सपति दस सीस अरपि करि रावन सिव पहँ लीन्ही | 
से संपदा बिमीषन कह अति सकुच सहित हरि दीन््हीं। 

२--देखिये, बिं० प०, स्तुति १७२: 
“कबहुँक हो यहि रहनि रहोंगो। 
श्री रघुनाथ कृपातु-कृपाते संत सुमाव गदहाँगो | 
जथालाम सन््तोष सदा, काहू सों कछु न चहाँगो। 
परहित-निरत निरन्तर, मन क्रम बचन नेम निषहोंगो। 
परुष बचन अति दुसह खवन सुनि तेह्दि पावक न दहोंगो | 
बिंगत मान, सम सीतल मन, पर गुन, नहिं दोष कहोंगो | 
परिहरि देह-जनित चिन्ता, दुख-सुख समबुद्धि सहोंगो। 
तुलतिदास प्रभु यहि पथ रहि, अधिचल हरिभक्ति लहोंगो। 

३--देखिये, विं० प०, स्तुति १७४ : 

“ज्ञाके प्रिय न राम वैदेही। 
सो छाॉड़िये केटि वैरी सम जयपि परम स्नेही ।”! 

ठ॒० की०, भाग ० ७-६-१८ तथा गअहाद चरित्र ( भाग० सप्तम स्कंभ, 
अध्या० ४, ४, ६ ) 

न-++-नम-म-ममममकनममम-ंम-म-_--म मम जमग 



( श्थ८द ) 

' इस प्रकार भक्त भगवान् की ओर बढ़ता जाता है और गिड़गिड़ाता जाता 
है। वह अपने दोषों के भंडार के भगवान् की कृपा दृष्टि के नीचे खोल देता 
है ।' और कहीं दृष्टि न डालकर वह मगवान् के चरणों में ही गिर पड़ता है 
और विनय करता जाता है; “हे नाथ मैं कहाँ जाऊँ ! किससे कहूँ ! कौन इस 
दीन की सुनेगा ! जिसके लिए कहीं ठौर-ठिकाना नहीं, जो सब प्रकार निःसहाय 
है, तीनों लेक में उसकी गति एक आप ही हैं' ।” यही है मक्ति में शरणागतमाव 
लिससप्ते भक्त का अहंकार इष्ट के उत्कर्ष और अपने दैन्य में गलकर विलीन हो 
जाता है और वद भगवान् के श्रस्तित्व में रहने लगता है | 

१--देखिये, सूरसागर, पु० १७, पद् ८३ ६० 

२--देखिये, वि प०, स्तुति, १७६: « 
“कहाँ जाठें, कारों कहौं, को ने दीन की | 
त्रिधुवन त्रुद्दी गति सब्र अंगह्दीन की | 



नवम अध्याय. 

दाशनिक विचार 
किसी ने कहा है कि भारत के मनुष्य जन्म से ही दाशनिक होते हैं। इस 

उक्ति में किसी अंश तक सत्य भी है। जब कि बाहर के लोग प्रायः शक्ति-विषयक 
खोज को दृश्य तक ही सीमित रखते हैं तब भारतीय दृश्य से पीछे अदृश्य में 

भी किसी व्यापक सत्य का श्रस्तित्व खोज निकालते हैं | पाप-पुणय के पीछे उन्हें 
सुख-दुख ही नहीं, नरक श्रौर स्वर्ग भी दिल्ललाई देते हैं ।वे अपनी चिन्तन- 
प्रतिमा से दृश्यमान नानात्व को अदृश्यमान एक सत्य में विलीन करके सर्वत्र 
उसी को देखने का भी अ्रम्यास करते हैं। जिस भव-जाल को वे बड़ा भारी बंधन 
समभते हैं, उसी के आगे ज्ञान के शिखर पर उन्हें मुक्ति धाम दीखता है। 
इसलिए यह मानना ठीक ही है कि दर्शन भारतीय जीवन का प्रधान अंग 
रहा है | जब साधारण लोगों की बातचीत में दाशंनिक सिद्धान्तों के भग्मांश 
मिल सकते हैं, तो हमारे भक्त कवियों की रचानाओं में उनका मिल जाना कोई 
आश्चये की बात नहीं है। पर जब निर्गुण कवि का ब्रह्म चक्र सुदर्शन लेकर 
अम्बरीप की रक्षा करता है अथवा सशुण कवि के 'राम! विधि, हरि और शंत्ु 
को नाच नचाते हैं, तत्र कोई भी कह सकता है कि वहाँ नतो कोई वाद? दे 
और न शास्त्रीय पद्धति, स्पष्टतः दो भक्त-हृदयों की अपनी-अपनी भावधुकता है | 
इसलिए यहाँ यह मान लेना कि वे दाशंनिक नहीं थे, अनुचित नहीं है। 
कनक-कुण्डल? के दृष्टान्त से कन्तीर को परिणामवादी, 'गगरी सहत पचास 
आदि के दृष्ठान्व से जायसी को प्रतिबिम्बवादी अथवा 'यत्सत्वादमृषेव भाति 
सकल॑ रज्ज्वौ यथाहेश्र॑मः कहने से तुलसीदास को विवतंवादी कह देना कहाँ 
तक न्यायसंगत है १ उनकी कृतियों में अन्य वादों को खिद्ध करने वाले दृष्ठान्त 
भी उपस्थित् हैं, फिर उन्हें अनेक-मतवादी क्यों न कह दिया जाय ? सच तो 
यह है कि श्रनेक उक्तियों को सुन कर या पढ़कर उन्होंने उन्हें आत्मसात् अवश्य 
कर लिया है, किन्तु किसी विशेष मतवाद की पुष्टि के, लिए नहीं | ठुलसी सूर 
आदि सगुण भक्तों के लिए तो दृ़तापूर्वक यह कद्ा जा सकता हे कि वे दाशनिक 
नहीं ये, भक्त ये, अतः उनकी दाशंनिक उक्तियाँ भी भक्ति के रस से सरत बन 
गई है| उनमें प्रायः वेदान्त की ही कोलक दोख पढ़ती है | कुछु स्थलों पर दृष्टि 

डा 

के ५ हब है 
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आदि के वर्णुनों में सूरदास ने सांख्य का निरूपण भी किया है, किन्तु भागवत 
के अनुकरण के रूप में | 

संत श्रौर सूफी कवियों पर भी प्रायः वेदान्त ह्वी का प्रभाव दीख पड़ता है। 
उन पर यह प्रभाव संतर्ग से पड़ा है। वे लोग इतने पढ़े-लिखे तो थे नहीं जो 
शास्त्रों का अध्ययन करके उसके आधार पर अपने मत में शास्त्र की उक्तियों 
का प्रयोग करते, उन्होंने तो केवल पंडितों मे सुना प्रतीत होता है। उसी के 
संस्कार की अभिव्यक्ति उनकी कतियों में हुई है जिनमें उपनिषददों की छाया के 
साथ शंकर का मायावाद भी रहा है। मायावाद ने सगुण काव्य को भी प्रभावित 
किया है| इसका प्रयोग प्रायः जगत् के मिथ्यात्व से एक ब्रह्म ही की सत्ता की 
'ठिद्धि के लिये हुआ्रा है। जगत के मिथ्यात्व के प्रंतिपाइन में विरक्ति-गागरण की 
और लक्ष्य रहता है तथा एक ब्रह्म ही की सत्ता के दर्शन में 'समहष्टि' उत्पन्न 
करने का प्रयात दीख पड़ता है।इस प्रकार 'मिथ्या' की श्रनेकता मिट जाने पर 
सत्य को एकतामात्र रह जाती है | 

दाशंनिकों के लिए. सत्य एक प्राचीन समस्या है। मनस्वियों ने उसे अ्रपनी- 
अपनी दृष्टि से देवा है| सत्य क्या है?! इसके सम्बन्ध में 

सत्य क्या है? खोज केवल 'नेति नेति' पर ही न रुक कर आज तक चली 
शा रही है। वस्तुओं से अ्रसतोष और श्रन्यमनस्कता की 

» दशा में यह प्रश्न सामने आया कि “हम कहाँ से उत्पन्न हुए हैं। कहाँ रहते हैं, 
कहाँ जाते हैं, दुल-सुख को किसके आदेश और बल से सहते हैं ! क्या काल, 
स्वभाव, नियति, यहच्छा अ्रथवा भूत ( ९०४॥७753 ) कारण माने जा सकते 
हैं, अथवा परम चेतन शक्ति जिसे पुरुष कहते हैं, कारण है ११” समस्या ' इतनी 
ही नहीं रही, कारण और सत्य के सम्बन्ध का प्रश्न उठा | नास्तिक दा्शनिक्रों 
ने सत्य को केवल वश््तुपरक माना, पर आस्तिक मनत्वियों ने उप्ते वस्तु के पीछे 
आत्मा के रूप में पाया। इसका प्रमाण केनोगनिषद* में शिष्य के प्रश्न में इस 
“प्रकार मिलता है “यह मन किसकी इच्छा से प्रेरित होकर अपने विषय में लगता 
हे! प्रथम प्राण किसकी प्रेरणा से चलता है! हम सब प्राणी किसकी इच्छा से 
यह वाणी बोलते हैं ? और कौन देव श्राख अ्रथवा कान को प्रेरित करता है ?” 

लजगतू के अधिकांश दार्शनिकों ने विषय-शान को अनिर्वेचनीय नहीं माना, 
जैसा कि साधारण बुद्धि वाले मानते हैं। उन्हें आ्राश्चय हुआ कि इन्द्रिय-शान 
अन्तिम कैसे मान लिया जाय | क्या मानसिक्र शक्तियाँ, जिनके द्वारा इन्द्रिय-शान 
'होता है, आत्मनिर्मर हैं श्रथवा वे स्वयं किसी बड़ी शाक्ति का कार्य-है ! इम भौतिक 

१--देखिये, श्वे० उप०, १-२ २--के० उप०, १-१ 
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पदार्थो' को, जो- कार्य ( ९४९०४४ ) हैं, उनके कारण के समान-सत्य कैसे मान 
सकते हैं ! इन सब का कोई स्वनिर्भर परिणामी अवश्य होना चाहिये। वही मन 

का आ्राश्रय हो सकता है । 

शान, मन, इन्द्रिय. और उनके विषय सान््त एवं सेपाधि हैं। आचरण 
( 70'७॥7४9 ) के ज्षेत्र में इमने यह देखा है कि 'सान््त” से हमें वास्तविक 
आनन्द नहीं मिल सकता | जगतू के सुख अस्थिर हैं, जग-मरण से बाधित 
होने वाले हैं। केवल अनन्त ही स्थायी सुख ( आनन्द ) दे सकता है | धर्म॑ में 
हम शाश्वत जीवन की पुकार करते हैं | इन सब्न बातों से हमें विश्वास करना 
पड़ता है कि कोई कालातीत चेतन शक्ति अवश्य है जो दाशनिक खोज का विषय, 
इच्छाओं की पूर्ति और घर्म का लक्ष्य है। उपनिषदों के ऋषियों ने हमें केन्द्रीय 
सत्य तक लेजाने को चेश की है जो सच्चिदानन्दस्वरूप है। उपनिषदों से जब 
यह स्तुति ' निकलती है; “मुझे असत् मे सत् की श्रोर ले जाओ, मुके अन्धकार 
से प्रकाश की ओर ले जाओ, मुझे मृत्यु से श्रम्रत की ओर ले जाश्रो । ” तो हमारा 
ध्यान सत्', नज्योति', और 'अम्रत' के समाहार की ओर खिंच जाता है। इन 
तीनों शब्दों से अभिषेय कोई एक ही सत्ता है । इनसे सत्य का बहुत कुछ संकेत 
मिल जाता है | 

सत्य परिभाषा में नहीं बेंघ सकृता। कोई परिभाषा सत्य को समुचित रूप से 
व्यक्त नहीं कर सकती क्योंकि बह अनित्य एवं प.रेमित वाणी की परिधि से बाहर 
है, फिर ऋषियों द्वारा इसकी निकटतम परिभाषा देने की चेष्टा की गई है। 
माण्द्वक्योपनिषद् में सत्य को अविकारशील कहद्दा गया है।* विष्णुपुराण' के 
अनुसार पृथ्वी पर ऐसी कोई वस्तु नहीं जो अपरिवतंनशील हो। सारा जगत् 
सादचन्त है, उसका प्रवाह नाशोन्मुख* हे। इसलिए जगत् को सत्य नहीं कह 
सकते। सत्य विकारी न होने से पार्थिव एवं स्थूत्त नहीं हे । इसी स्वर में कबीर 

१--बूह०» उप9०, १३२८: असतो मा सद्गमय, तमसे मा ज्योतिर्गमय, 
मृत्योर्मा श्रम्ृतं गमयेति ।? 

२--देखिये, माँ० उप०, ४ | ७१ ( कारिका ) 

३--देखिये, वि० पु०ण, २। १२। ४१: 
वस्त्वस्ति कि कुत्रचिदादिमध्यपर्यन्तहीन॑ सततैकरूपम् | 

यच्चान्यथात्व द्विन यात्ति भूमौ न तत्तथा कुतो हि तत्वम् । 

४--देखिये, क« अं ०, ७१, अंतिम पंक्ति : 
“सलक चन्रीया काल का, कुछ मुख में कुछ गोद ।” 

धि। अाभाआ 9०५ हट अनत- अणभरी 28 जी उस कुकर, अना॥आ ऋमसबोडफकीक, 
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कहते हैं; “जो उत्पतति और विनाश को प्राप्त होता है, वह सत्य नहीं हैं? ।” 
“सत्य चही है जो [स्थर रहता है, उत्पन्न और विनष्ट होनेवाली वस्तु मिथ्या है' |” 

“नित्यता हो सत्य का स्वभाव है। सत्य जैसा था, वैसा ही है और रहेगा। 
रैदास सत्य को अ्निरवंचनीय, अखड, अ्ररूप, अवरणण, देश, काल और कर्म की 
सीमा से बाहर तथा सुल्-दुःख से अलिप्त मानते हैँ |” 

वह रूपात्मक जगत् का आधार तत्व है. और सर्वत्र व्याप्त है। उसी की 
रूपकान्ति सवंत्र चमक रही है? | जड़ माया के सत्यवत् भासित होने का कारण 
उसी का सत्यता है' | सत्य में अनेकत्व की धिद्धि नहीं होती, वह एक है |* 

छान्दोग्य उपनिषद् में आत्मा को ही तत्य कहा गया? है जो एक और 
अद्वितीय हैट | कबीर आत्मा अथवा राम को एक तथा 

आत्मा ही सत्य श्रद्धितीय मानते हैं*| नानक भी श्रात्मा की एकता को 
है अन्नुर्ण रखते हैं। जिस आत्मा की श्रनुभूति उन्हें पिएड 

१--उपजै विनसे सत सो नाहीं” कब्नीर | 

२--“साँच सोई जे थिरह रहाई | उपजै बिनसे भूठ हो जाई। 
क० ग्र ०, पृु० २३२. २० 

त॒ु० की० गीता ; २। १६ “नाभावो विद्यते सतः [? ट 

३--देखिये, रै० बा०, पृ० ७, प॑० ७-१२ ' 
४--मैन तृप्ति कछु होत हे, निरखि जगत की भाँति । 

जाहि ताहि में पाइथयत, आदि रूप की कॉति। 
रहीम नगर शोमा, २ | 

ठु० की० मंं> उप० २। २ । १० : “तस्य भाठा स्व॑ंमिद विभाति ।7 

५--रा० च० मा०, पु० ११६ : 
जाए सत्यता तें जड़ माथा | 
भास सत्य इव मोह सहाया | 

ठु० की० भाग० १० | १४। २२, श८ 
तथा “ यत्सत्वद्सपैव भाँति सकल॑ रज्ज्वौं यथहिश्रेमः” रा०्च० मा०, पृ०२ 

६--देखिये, वि० पु०, २। १२। ४४ : “एक सदैकम्” 

७--छां० उप०, ६।८। ७: “तत्सत्यं स आत्मा ।” 
८) » ६५ २। १: “एकमेवाद्वितीयम् |? 
६--क० अं ०, पृ० १३१। १३५ : “आतम राम अवर नहिं दूजा ।” 
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में होती है उसी की ब्रह्मांड में मो होती हैं! | कबीर ने यही अनुभूति इस प्रकार 
व्यक्त की हैः “हम सब में हैं और सब्र हम में हैं? |” कबीर की भाँति नानक 
भी आत्मा और राम को एक हो मानते हैं और उसे सब में व्याप्त देखते हैं? । 

वह आत्मा अ्रव्यक्ष और अश्रचिन्त्य है! । वह देश औ्रौर काल की सीमाओं 
से मुक्त हे । “उसे न दूर कष्ट सकते हैं, न निकट; वह 

आत्मा का स्वरूप सर्वातीत है और सब के भीतर व्याप्त है' |” कोई दिशा 
उसका निर्देश नहीं कर सकती। कबीर उसकी सर्वातीतता 

को व्यक्त करते हुए कहते हैं; “वह न बाई ओर है न दाई ओर, न श्रागे है न 
पीछे, न ऊपर है न नीचे और न उसका कोई रूप ही है' |? इन वाक्यों से 
श्रात्म की सर्वव्यापकता और सर्वातीतता दोनों साथ-साथ सिद्ध द्वोती हैं। 
उपनिषदों ने भी आत्मा को देश की परिधि में न आनेवाला कद्दा है। उसे किसी 

१--प्रा० सं०, नानक, पृ० ३६, पं+ १: “सोई पिंडे सोई ब्रह्म डे” 

२--क० अं ०, पृ० २०१ * ३३२: “हम सब्र माहिं सकल हम माही ।” 
तथा जा० गअ्र ०, पु० ३७८ : 

वै आपुदि कहं सब्च महँ मेला | 
“रहै सो सब महं, खेले खेला । 

बु० की० बृह० उप० ३। ७। १५ 
“ये; सर्वेषु भूतेषु तिष्ठन् सर्वेम्यों भूतेम्योडन्तरः 

३--देश्िये, प्रा० सं०, पृ० १७७ : श्रात्म रामु सर्व महिं जानिया |!” 
- तु० की० “एब त आत्मा सर्वोन्तर +” बृह० उप० ३। ४।२ 

तथा एको देव : सर्वभूतेषु यूढ :”? श्वे० उप० ६ | ११ 

४--देखिये, गीता, ९। २५ : “अव्यक्तोडयमचिन्त्योडयम्” 
इन््झकण० ग्र ०, पु० २३४, पं० २७ 

“कथ्यौ न जाइ नियरै श्ररु दूरी । 
सकत्ञ अतीत रह्या घट पूरी 

छु० की० ईशा० उप», मंत्र ४: 
“तदेजति तन््नैनति - तद्दरे. वदबन्तिके । 
तदन्तरस्य सवस्य तदु सर्वस्यास्थ चाह्मतः 

६--क० ग्र०, पृ० २४१, पं० १२: 
“बावै न दाहिनें आ्रागे न पीछू । 
अरघ न ऊरघ रूप नहीं कीछू ।” 

हि सा० सं 9 प्र०--२५ 

पल दल पीजी २०. तय सकल 2, मे करण #०। 
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एक,स््थान पर न-बतला फर संत्र बतलाना उसकी सर्वव्यापकता के साथ साथ 
सर्वातीवता की ओर संकेत करता है। इसी आशय से छान्दोग्य उपनिषद् ने 
कहा है; “आत्मा ही नीचे है, आत्मा ही ऊपर है, आत्मा ही पीछे है, श्रात्मा 
ही श्रागे है, आत्मा दी दाई ओर है, आत्मा ही बाई ओर है; यह सब कुछ 
श्रात्मा दी है! ।!' कबीर की बुद्धि में नहीं श्राता कि उसे क्या बतलाएँ ! यदि 
उसे छोटा कहें तो बडा दीख पड़ता है और बड़ा कहेँ तो उसकी प्रतीति सूक्ष्म 
'दोती है | इसलिए ये कहते हैं: “न वह हलका है न भारी, न बड़ा है न छोथ, 
उसकी कोई तोल नहीं है |” अन्यत्र वे कहते हैँ; “उसकी न कोई तोल है न 
उसका कोई, मूल्य है, न माप है और न किसी गिनती से ही उसका शान हो 
सकता है ; छोटे-बड़े, किसी रूप में ठसका अनुमान नहीं हो सकता? |” 

काल से होने वाले परिवतन भी आत्मा में नहीं होते। भूत, वर्तमान और 
भविष्यत् का उस पर कोई प्रभाव नहों पड़ता* | “उसे न बालक कद सकते हैं, 
न युवा और न बृद्ध' ।” मृत्यु का कोई दूत उसके निकट नही आ सकता । “डसके 
उत्पन्न और नष्ट होने की कोई संमावना नहीं है। वह जलाने से जल नहीं सकता 

ओर काटने से सूख नहीं धकता' |” कबीर की इस उक्ति की पुष्टि करते हुए 
नानक कहते हैं: “वह न पवन से सूख सकता है, न अग्नि से जल सकता है, न 
गनी में छूत्र सकता है और न पकड़ा ही जा सकता है? ।" नाशवान् शरीर 

नन्नननन नील नी न् जल की ता + 

१-छां, उप० ७ २४ २, तथा मुं० उप०, २२-११ 
२--क० ग्र ०, पृु० २४०, पं० २४ : “हर गर कछु जाइ न तोला ।”' 

तु० की० श्वे० उप०, ३ २० : “अणोरणीयान्महतो महीयान् । 

३--क० ग्र ०, पृ० १४४: 
“तोल न मोल माप किछ्ु नाहीं, गियणुंती ग्यांन न होई। 
ना सो भारी ना सो हलका, ताकी पारिष लणै न कोई | 

ठतु० की० बूह० उप० ३८८, तथा श्वे० उप० ३६ > 

४--देखिये, रा० च० मा०, १० ३३१ ४ 
* जो तिहुँकाल एक रस अहई |” 

५ू-क० ग्र ०, १० २४२, पं० ७ ; “नही सो ज्वॉन न बिरध नही बारा ।”' 
तु० की० वि० प०, २। १४ | २६ ; 'जन्मदृद्धथादिरहित आत्मा | 

६--क७० ग्र० पु० १३६ ; 
£ जारयौ जरै न काय्यौ सूखे, उत्तपति प्रले न आवे |?” 

७-- प्रा० सं०, पृ० १०४, १० पक 
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है, श्रांत्मा नहीं | बोली के मरने पर भी ( शरीर के नाश होने पर भी ) 'बोलने 
वाला मरता' । देहदी ( श्आत्मा ) देह को उसी प्रकार बदलता रहता है जैसे मनुष्य 
वाला (आत्मा) नहीं जीण पट कोरे। यह आना-जाना, जीना-मरना, शरीर को 

होता है, आत्मा को नहीं। इसीलिए, कहा गया है : 
“यहाँ रहनेवाला कुछ नहीं है। जो आया है वह जायगारे ” “ जिसने 

जन्म लिया है वह मरेगा””, “जो उत्पन्न हुआ है वह नष्ट होगा' ।”? 
कबीर आत्मा में अलौकिक एवं श्रद्भुर्त शक्ति देखते हैं। “वह चिना मुख 

के खा सकता है, बिना पैरों के चल सहता है, चिना हाथों के कर सकता है, बिना 
जीम के बोल सकता है, बिना कानों के सुन॒ सकता है और बिना नेत्रों के देख 

“पवरु न शोषे अ्रगनि न जलावै।। 
पानी न डूबे गहिश्ना न जावै।” 

ठ॒० कौ० + गीता, २२३ 
नैन॑ छिन्दन्ति शस्त्राणि, नैन॑ दहति पावकः 
न चैन क्छ्लेदयन्त्यापो, न शोषयति मारुतः |? 

१०--क० अं ० पु० १०२। ४२ “ वह न मूवा जो बोलणहार ।” 
ठु० की० गीता, २२३ : “अश्रन्तवन्त इमे देहा नित्यस्योक्ताः शरीरिणिः”” 
तथा २ | २० ; “न हन्यते हन्यमाने शरीरे |” 

२--देखिये, रा० च० मा०, पु० १०८७ : 
“जोइ तन घरउेँ तजरऊें पनि अनायास हरिजान | 
जिमि बूतन पट पहिरइ, नर परिहरइ पुरान।” 
तु० को० गीता: २। २२५ 

“वबासांसि जीर्यानि यथा विह्ाय नवानि श्हणाति नरो पराणि। 
तथा शरीराणि विद्दाय जीणुन्यन्यानि संयात्ति नवानि देही। 

२३--सूरसागर, पु० ३४, पं० १२३५ 
सूरदास कछु थिर नहिं रहई, जो आ्राया सो जातो | 

डल्न्ग्प्रा० सं०, पु० २१६, पं० १४३ 

“जो जनमिठ सो जायसी, जीव दिश्आाँ माराह।” 
४--क० ग्र ०, पृ० १११। ७४४ 

“जो उपज्या सो भिनसिददे।” 
हु० की० ६ गीता, २।॥ २७ 

“जातस्य हि मू वो झत्यु:? 
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सकता है! [! ठुलसीदाठ ने मानस'रे में शिवजी के मुख से सर्वात्मा राम का 
ऐसा ही वर्णन कराया है | ऐसा ही वर्णन जायसी ग्रंथावली' में भी मिलता है | 

उपनिषदों ने आत्मा को अनिवंचनीय होने के साथ अ्शेय भी माना है | 
उसे वाणी और मन दोनों ही नहीं प्राप्त कर सकते? | इसी आशय को हिन्दी 
कवियों ने अपने अपने ढंग से व्यक्त किया है । ठुलसीदास१ उस आत्मा , ब्रह्म ) 
फो मन और वाणी द्वारा शेय नहीं मानते हैं। सूरदास! भी उसे मन, और 
वाणी दोनों के लिए अगम कहते हैं। दादू अपनी बुद्धि का दैन्य प्रकट करते 
हुए कहते हैं : “आप जैसे हैं आप ही जानते हैं। भला मेरी इस विचारी बुद्धि 
की क्या शक्ति कि आपका भेद जान सके। आप इन्द्रियों के अविषय और मन 
तथा बुद्धि से परे हैं? |” 

१--क० ग्र०, पु० १४०, पं० १७-१८ 

बिन हाथनि पांइन बिन कॉननि, बिन लोचन जग सूमे | 
बिन मुख खाइ चरन बिन चालै, बिन जिम्या गुण गावै | 

२३--रा० च० मा०, पु० ११६ : 

बिनु पद चलइ सुनद विनु कात्रा। कर बिनु करम करइद विधि नाना | 
आननरहित सकल रस भोगी। बिनु बानी बकता बढ़ जोगी । 

तन बिनु परस नयन भिनु देखा। अहइ घान बिनु बास असेखा। 

३--देखिये, जा० अं०, पृ० ४, पं० ४-८ 

हु० की०--श्वे० उप० ३-१६; २--कठ० उप०« १२५२१ तथा--अ० 
रा०; यु० कां * ३:२७-९८ 

४--देखिये, तै० उप०, २।४। १४ 
“यतो बाचो निवर्तन्ते अप्राप्य मनसा सह |” 

५--रा० च० मा०, पृ० ३३१ : “मन समेत जेहि जान न बानी ।” 

ह+-सूरतागर : पृ० २, पं५ हे 

७--दा० बा० [[, पु० १२६, पं० १४-१५ : 

“तुम हो तैसे तुमही जानो, कह्दा बापुरी मति मेरी। 
मन यै अगम दृष्टि श्रगोचर, मनसा की गमि नाहीं । 

ठतु० की० कठ० उप०; “निव वाचा न मनसा प्राप्त शक्यो न चछुषा | 

तथा के० उप० :“न ततन्न चन्नुगंच्छुति न वाग्गच्छुति नो मनो | 
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आत्मा को किसी तक अथवा शअ्रनुमान से प्राप्त नहीं किया जा सकता), न 

प्रथों के अध्ययन से ही उसकी प्राप्ति होती है। इसलिए कबीर कहते हैं कि 

“बह वेदादि ग्रथों से अलग रहता है' |? इसी आशय का उपदेश भगवान् 
कृष्ण ने अर्जुन को दिया है कि हे श्रर्जुन तू वेदों के त्रिगुग विषयों से श्रलिप्त 
हरे | जो यह गीत याता है कि वह आत्मा को जानता है, वस्तुतः वह उसे 

नहीं जानता” | केवल वहीं उसे जान सकता है जिस पर उसका अनुभ्रह्द 

होता है । 

वह स्वय प्रकाशस्वरूप है। उसे चन्द्र सूर्य के प्रकाश की श्रावश्यकता नहीं 
है । सम्पूर्ण जगत् उसी से प्रकाशित होता है । 

वैदिक काल से ही आत्मा के दो रूप माने जाते हैं : व्यष्टि रूप श्रौर समष्टि- 
रूप व्यष्टि-रूप में उसे जीवात्मा कहते हैं और समष्टि-रूप में 

आत्मा के दो परमात्मा, विश्वात्मा, ब्रह्म आदि अनेक नाम दिये जाते हैं। 
रूप जीवात्मा और परमात्मा ( ब्रह्म ) के सम्बन्ध का निरूपण 

दशन-साहित्य का बड़ा रोचक प्रकरण रहा है। गीता में जीव 

१--देखिये, रा० च० मा० पु० ३३१: “तरकि न सर्कहिं सकल अनुभानी ।” 
तु० की० मुं० उप० :३। २। ३: “नायमात्मा प्रवचनेन लम्यो न 

;| मेघया न बहुना श्रुतेन ।? 

२--क० अं०, पृ५ २६६ । ४८० : “वेद कतेव ते रहहि निनारा ।” 
३--देखिये, गीता २ | ४५: “त्रैशुस्यविषया वेदा निस्तैगुण्यो मवाजु न ।”” 
४--क० अर ४० ४६, पं० १७: “गाया तिन पाया नहीं ।” 

तु० की० के० उप०, २। २: “यो नस्तद्वेद नो न वेदेति चेद च |” 

४-रा० च० मा० 
“सोइ जानइ जेहि देठ जनाई ” 

चु० की० मुं० उप०, ३े। २। ३५ 

यमेवैष बृूझुते तेन लम्यस्तस्थैष आत्मा विशजुते तनुं स्वाम् । 

६ -क० ग्रं०, घु० हृद्। २१ 

“जहाँ ऊगै सूर न चन्दा । तहाँ देख्या एक अनन्दा | 

७--रा० च० मा०, पृ० ११६: 

“जगत प्रकास्य प्रकासक रांमू” 

ठु० की० मुं० उप०, २। २। १० तथा बृह० उप०, ४ । ३ । 4 



( श्ध्प्र ) 

को परमात्मा का अंश' बतलाया गया है। अ्रध्यात्म) रामायण ने भी इस सम्बन्ध , 
की पृष्टि को है | श्वेताश्वरतर उपनिषद् ने ईश्वर को उर्ज्ञ ओर सर्वेशक्तिमान् तथा 
जीव को अल्पश्ञ और अ्ल्पशक्ति कहा है, किन्तु उसने दोनों को अजन्मा पतलाया 
है* | “ईश्वर समस्त जगत् का धारण-पोपषण करता है, वह सत्रका स्वामी और 
प्रेरक है। जीवात्मा इस जगत् के विषयों का भोक्ता बना रहने के कारण ग्रकृति 
(माया ) के श्रधीन हो उसके मोहजाल में फेंसा रहता है। जब कभी वह 

ईश्वर को जान लेता है तत्र सब् प्रकार के बन्धनों से मुक्त हो जाता है* 

तुलसीदाउजी भी जीव को ईश्वर का अंश' मानते हैं। उपनिषद के अनुरूप 
दोनों का भेद स्वीकार करते हुए, वे कहते हैं : “एक राम ही सर्वज्ञ हैं, जीव तो 
अल्पज्ञ हे । यदि ईश्वर और जीव में एक सा ज्ञान रहे तो दोनों में भेद ही 
क्यों हो ! अमिमानी जीव माया के वश में है श्रौर गुणों की खान वह माया 
ईश्वराधीन है। जीव अनेक हैं और इश्वर एक, जीव परवश है और ईश्वर 
स्ववश- |” परमात्मा और जीवात्मा का भेद असत् तथा अजशानकल्पित है, 
अशान का नाश हो जाने पर आत्मा और परमात्मा के मेद का अ्रमाव ही सिद्ध 
होता है? | 

१--देखिये, गीता १५ | ७ : 
“पमैवांशों जीवलोके जीवभूत : सनातनः? 

२--देखिये, अ० श०, कि० का०, १५| ८६: ' 
६८. त्वदंशोडहं रघुृत्तम ,” 

३--देखिये, श्वे० उप०, १। ६ ; “'शाज्ञो द्वावजावीशनीशौ |” 
४-देखिये, श्वे० उप०, १ । ८; “भरते विश्वमीशः 

अनीशश्चात्मा बध्यते भोक्त भावा 
ज्ञात्वा देवं॑ मुच्यते सर्वपाशेः | 

५--देखिये, रा० च० मा०, पु० १०६८: “ईश्वर अंस जीव अविनासी ।” 
६--रा० च० मा०, पृ० १०५१-४२ 

ज्ञान अखंड एक सीताबर | माया बस्थ जीव सचराचर १ 
जो सबके रह ज्ञान एक रस | ईश्वर जीवहिं मेद कहहु कस 
माया बसस््य जीव अमिमानी | ईस बस्य माया ग़ुनखानी। 
परवस जीव, स्वत्रस भगवंता । जीव अ्रनेक एक भरीकन्ता | 

७--वि० पु०, ६ | ७ | ६६ 
विसेदजनकेदुशाने नाशमात्यन्तिक॑ गते | 
आत्मनो ब्रह्मणो मेदमसन्तं कः करिष्यति | 



( १६६ ) 

तुलसीदासजी, ईश्वर और जीव के भेद को असत् एवं मायाकृत बतलाते 
हैं, किन््ठु हरिकृपा बिना उसका निवारण नहीं होता' | “ईश्वर का शान हो 
लाने पर जगत् का श्रम-बंधन उसो प्रकार विलीन हो जाता है, जैसे जगने पर 
घप्न का प्रम' |”? 

उपनिषदों तथा परवर्ती वेदान्त-ग्रथों में अनेक दृष्टान्तों द्वारा जीव और 
ब्रंझ्च का ऐक्य (श्रमेद) स्वीकार किया गया है। उन दृष्टान्तों 

जीव और ब्रह्म से अमेदसूचक' अनेक सिद्धान्त उठ खड़े हुए हैं जिनमें 
का अभेद मूलतः कोई विशेष अ्रन्तर नही दीख पड़ता। उनमें से 

एक सिद्धान्त अनवच्छेदवाद' 'अमेदवाद) है और दूसरा 
आभासवाद' या 'प्रतित्रिम्नवादः | सन्त और सूफी कवियों ने सतक होकर जीव 
श्रौर ब्रह्म के ऐक्य का पक्ष लिया है। कहीं कहीं उगुण कवियों ने भी जीव और 
परमात्मा, आत्मा और ब्रह्म, का ऐक्य (अ्रभेद) मान लिया है, पर तुलसीदास भेद- 

सिद्धान्त की श्रोर ही भ्ुके रहे हैं । 

इस सिद्धान्त के अनुसार जोव को न तो ब्रह्म का अंश माना जाता है और 
न उसका रूपान्तर या विकार! । शंकर 'नाकाशस्यथादि! 

अनवच्छेदवाद गौडपादीय कारिका पर भाष्य लिखते हुए! कहते हैं कि 
' घटाकाश परमार्थाकाश का न तो विकार है, जैसे कि 

रुचकादि आभूषण सुबर्ण के तथा फेन, बुदुब॒ुद और हिम जल के हैं और न 
अवयव ही हे जैसे कि शाखादि वृक्ष के अवयव हैं। उसी प्रकार जीव परमात्मा 
का किसी अवस्था में विकार या अवयव नहीं हे*।” अतः भेद्दृष्टि मिथ्या है | 

जीवात्मा परमात्मा ( ब्रह्म ) का विकार नहीं है क्योंकि उपनिषदों के श्रतुसार 
ब्रद्य का चिन्मय स्वरूप निर्विकार हैे। वह अद्दय, अव्यय, अक्षर और अनन्त 
है। ब्रह्म में किसी विकार को स्वीकार करने का श्रर्थ शुद्ध चित्स्वरूप में अनेकता 
'तथा समैदता को स्वीकार करना है जो उचित नहीं है। अध्यात्म रामायण में 
रावण को उतके स्वरूप का शान कराते हुए हनुमानजी कहते हैं: “यह बिल्कुल 
सत्य है कि तुम्हारे आत्मस्वरूप में कोई विकार नहीं हे क्योंकि अद्वितीय होने से 

१२--रा० च० मा०, पृ० १०५२ २--रा> चन मार, पु० ११४ 

३--नाकाशस्य घटाकाशो विकारावयवो यथा | 
नैवात्मन: सदा जीवे विकारवयवी तथा। 
माण्ड्क्योपनिषद् ( गीताप्रेस ), अद्वेत प्रकरण, कारिका ७| 

४--देखिये, माण्ड्रक््योपनिषद्, श्रद्वत प्रकरण, गो. पा. कारिक्रा ७ पर 

शाकर भाष्य 
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उसमें कोई विकार कां कारण ही नहीं है। जिंठ प्रकार आकाश सर्वत्र होने से 
भी किसी पदार्थ के गुण दोष से लिप्त नहीं होता, उसी प्रकार तुम देदद में रहते 
हुए भी विकारों से लिप्त नहीं होते' । 

जीवात्मा और परमात्मा में अ्रवयवावयवी संबन्ध के निषेध द्वारा भी 

अनवच्छेदवाद का समर्थन किया गया है । ब्रह्म के शुद्ध चित्खरूप में, जो 
देशकालातीत है, अनेकता अथवा अंशांशी मेद के लिए. कोई अवकाश नहीं 
है | उपनिषद् का कहना है कि उ8 स्वरूप में अनेकृता देखने वाला ही स॒त्यु 
फै श्रम में मटकता रहता है | 

शंकर ब्रह्मचूत् ( २. ३ ४२-४४ ) पर भाष्य लिखते हुए बादरायण के मत 
( जीव ब्रह्म का अमिन्न अ्रग माना जा सकता है ) को इस प्रकार समभाते हैं: 
लिस प्रकार घआकाश तत्वतः मद्दाकाश के सिवा और कुछ नहीं है उसी प्रकार 
जीवात्मा परमात्मा के धिवा और कुछ नहीं है। घट के आकार अकार तथा जीव 

की उपाधियों केवल श्रस्थायी अवरोध हैं, जब तक इनका अस्तित्व रहता है तब 
तक जीवात्मा और घठाकाश अपने पारमार्थिक स्वरूप से भिन्न दीखते हैं, परन्तु 
इनसे कारण में न तो कोई वास्तविक विभाजन सम्पन्न होता है और न उसके 
स्वरूप में कोई विकार ही आता है ।* 

कत्रीर इस मत को प्रकट करते हुये लिखते हैं “घड़े के भीतर भी जल है 
आर बाहर भी । घड़े के रहने तक ही भीतर और बाहर के जल में अन्तर दीख 
पड़ता है, उसके फूटने पर जल जल में मिल जाता है और श्रन्तर विलीन होने 
से अमेद ही की सिद्धि होती दै। उसी प्रकार जीवात्मा और परमात्मा में अमेद 

सिद्ध होता है। मेद केवल उपाधियों के संयोग से भासित होता है, तत्वइष्टि से 
उनमें कोई भेद नहीं है |” 

उपाधिसंयोग से जीवदशा को ग्राप्त होकर आत्मतत्व में कोई विकार अ्रथवा 

१--श्र० रा०, सु० काँ०, ४। श्८ 

२--देखिये, शाकर माष्य :; ब्र० सू० २. ३. ४२-४४, तथा पंचदशी ६ २३७ 

३-क० अ्र ०, पद् ४४ तथा सूरसागर, पृ० ६६, पद ४: 
जल में कुंम कुंम मैं जल है, बाहरि भीतरि पानी | 
फूठा कुंभ जल जलहि समाना, यह तथ कथौ गियानीं | 

, वु० की०--मां० उप०, अ्रद्वैत प्रकरण, कारिका ६ 
रूपकार्यवमख्याश्च भिद्न्ते तत्र तत्र वै। 
आकाशस्य न भेदोडस्ति तदृ॒ज्जीवेष निणंयः | 
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अन्तेर नहीं श्रातां जिस प्रकार अनेक वर्णों की गायों से एक ही दूंध॑ उपलब्ध 
दोता है उसी प्रकार श्रनेक रूपों में एक ही आत्मा व्याप्त है | 

कुछ मित्न मत ( कम से कमर रूप में भिन्न ) ब्रह्मसूत्र ( २.३.४६ ) में प्रस्तुत 
किया गया है | वहाँ जीव को ब्रह्म का प्रतित्रिम्ब--बुद्धि की 

ग्रतिबिस्बवाद सात्विक उपाधि में परम चिति का प्रतित्रिम्ब या आमास-- 
माना गया है। इस सिद्धान्त का प्रतिपादन उपनिषदों में 

भी मिलता है |) हिन्दी साहित्य में इस छिद्धान्त को पर्यात्न समर्थन मिला है। 
कबीररे, नानक*, जायतसी', सूरदास*, ननन््ददास*, रहीम” आदि ने उपनिषदों 
के सामान्य दृष्ठान्त का उपयोग करके उक्त सिद्धान्त की पुष्टि की है। वे कहते 
हैं: “जिस प्रकार एक ही सूर्थ का प्रतित्रिम्न अनेक जल-पात्रों में श्रनेक रूपों से 
भासित होता है उसी प्रकार एक ही ब्रह्म अनेक बुद्धि-क्षेत्रों में अनेक जीथों के 
रूप में प्रतिबिम्बित होता है |?” 

व नमन “नमन मन-- नमन पन+स33> 3 न-न-म++ तन जनम». अनननननी न ननीनीनणऊ-७२२७>_+नीनल-++ >जिननगन>न>नरनी न + जीव न 3 ल् न न न् ि&सस:+ 

१--क० ग्र०, १०५ ४३ ; 
पंच बरन दस दुह्ए गाइ, एक दूध देखो पतिआइ | 

ठु० की० ब्र० बि० उप», मंत्र १६ 
२--देखिये, क० उप० १.३.१, तथा २-३.४, प्रश्नोपनिषद् : ३३ 
३--देखिये, क० अर ०, ५६.६ : ध 

“ज्यू” जल में प्रतिव्यंत्र त्य[ु सकल रामहिं जाणीजै ।? 
४--प्रा० सं०, ४० २०४ ४ “नानक एको रवि रहिआ, अवरु न दूजा कोय | 

जल चिंबु अ्पारु छुधोर तहं कीओ चरित अपार ।” 
४:-जा० ग्ं०, ४० ३७४.४२ : 

“गगरी सहस पचास जौ कोउ पानी भरि घरै। 
सूरज दिपै अकास, मुहमद सब  मह् देखिये। 

६--सूरसागर : पृ० ५३, पद १४: “चेतन घट घट है या भाई | 
ज्यों घट घट रवि प्रभा लखाई।” 

७--नन्ददास ; रूपमंजरी, गु० १, पं० ६-७ : 
>८ >< >< 

घट घट विघट पूरि रहद्यों सोई। 
ज्यों जल भरि बहु भाजन माद्दी | 
इदु एक सब्रही में छाह्दी॥ 

८--रहीम ५आदि रूप की परम दुति, 

घट धट रही. समाय। 

हिं० सा०9 स० प्र०--२८६ 
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जगत के सम्बन्ध में जनमत बुछ भी हो उसकी रुत्यता के सम्बन्ध में 
दाशनिकों में तो प्रायः मतभेद ही रहा है | वेदान्त के मत 

ब्रह्म और जगत से इस नानात्वमय जगत् का ब्रह्म से आविर्भाव हुआ हे | 
हिन्दी के भक्ति साहित्य में प्रायः यही मत अ्वाध गति से 

चला आया है | जगत् के आविर्माव के सम्बन्ध में प्रश्न यह उठता है कि क्या 
वह परमात्मा का वास्तविक परिणाम (76४४ (7छ7र्श0779४9070 ) है अथवा 
उसका केवल बिवर्त (॥]प60'ए ]970]००४७॥१ ) है- क्या खथश्ट सृष्टि के रूप 
में स्वयं परिणत हो जाता है अथवा शुद्ध, पूर्ण एबं अपरिवर्तनीय रूप भें पृथक् 
रहकर इस असत् जगत् को उसी प्रकार प्रदर्शित करता रहता है जैसे जादूगर 
आकाश में अनेक असत् | मिथ्या ) रूप प्रकट करता है जो अ्रश्ष दर्शकों को धोखा 
देते हैं ! प्रथम प्रश्न का उत्तर परिणामवाद में और ह्वितीय का विवतंबाद में 
मिलता है | रापानुज, निम्बाक, मध्व आदि भक्तों ने परिणामवाद का समर्थन 
किया है तथा शंकर और उनके अनुयाथी अद्वैतिकों ने विवर्तताद का पक्ष 
लिया है | 

इसमें सन्देद नही कि परिणापवाद द्वारा सथ्टा और सृष्टि के सम्बन्ध का 
व्यक्तीकरण बड़ी सरलता और स्वाभाविकता से हो जाता है।इस सिद्धान्त में 
नानात्वमय जगत् को परमात्मा की. वास्तविक अभिव्यक्ति माना गया है। लिप्त 
प्रकार आभूषणों में नामरूपात्मक भेद होते हुए भी स्वर्ण एक ही रहता है, उसी 
प्रकार नामरूपात्मक जगत् के नानात्व में ए+ ही ब्रह्म व्याप्त है |! 

हिन्दी कवियों ने इस सिद्धान्त के अनुरूप अपने अपने शब्दों में एक ही भाव 
व्यक्त किया है | अग्रदास का कहना है कि “जगत् ईश्वर का ही,:रूप है। 
सुरदास* कहते हैं कि जिस प्रकार बुदुब्ुद का उपादान कारण जल है _ओर उसी 

१--देखिये, बि० पु० : ३७ १६४: 
कटकमुकुटकर्शिका दि सेदै: 
कनकमेदमपीष्यते यथैकम् | 
सुरपशुमनुजादिकल्पनाभि- 
हंरिरखिलामिरुदीर्यते तयैकः | 

२--देखिये, अग्रदास : रामध्यान मजरी, छुद ७५ : 
/ ज्गत् ईश को रूप, वरण कट्टि कौन अधिक मति |? 

३-सरसागर, पु० ७६६०, १० ४-४ ; 

“ज्यों पानी में होत चुदबुदा पुनि ता माहि,समाई । 
त्योंद्दी सत्र जग कुटम्त्र तुम ते पुनि तुम मार्हि बिलाई | 
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में वह लय भीहो जाता है, उसी प्रकार यह सब जगत् परमात्मा से उत्पन्न 

होता है और उसी में विलय भी | विद्यापति' ने ब्रह्म और जगत् का सम्बन्ध 
सागर और लहरः के दृशन्त से व्यक्त किया है। कब्चीर'ः इस सम्बन्ध को जल 
और हिम' के दशन्त से अभिव्यक्त करते हैं। अन्यन 'मिद्दी और घड़े के दृश्टान्त 
से भी वे यही माव पुष्ट करते हैं | रैदास४ इसी सम्बन्ध को 'कनक अलंकार' और 
पाहन प्रतिमा! के दृष्टान्त से समझते हैं। 

विवतंवाद के मानने वाले जगत् को ब्रह्म की ऐन्द्रजालिक शक्ति माया से 
उत्पन्न, असत् एवं मिथ्यामात्र मानते हैं। ड्यूमेन अपने 'सिस्टम आफ वेदान्त! 
में कुछ प्रचलित दृष्टान्तों द्वारा विवर्तवाद को समभाते हुए लिखते हैं ;--“यदि 
अ्रशानवश किसी वस्तु को विभक्त समझ लिया ज्ञाय तो वह विभक्त नहीं हो जाती | 
यदि सदोष दृष्टि के कारण दो चन्द्र दीख पड़े तो चन्द्र का द्वित्व सिद्ध नहीं होता । 
यह नानानामरूपात्मक दृश्यमान जगत् जिसे न तो 'है? कह सकते हैं और न 
'न--है' ही कह सकते हैं, अशञान पर आश्रित है। इससे परम सत्य की सत्ता में 
कोई विकार या परिवतन नहीं होता जि8 प्रकार सर्प की प्रतीति से रज्जु की सत्ता 
में कोई विकार या परिवर्तन नहीं होता | जिस प्रकार मनुष्य स्वप्न में नाना रूप 
उत्पन्न कर लेता है, किन्तु वह एक एवं अद्वय ही रहता है, अथवा जिंस प्रकार 
जादूगर अपने स्वभाव को बिना। बदले हुए द्वी द्वाथी, घोड़े आदि दिखा देता 
है, उसी प्रकार सृष्टि का नानात्व ब्रह्म के एकत्व से निष्पन्न होता है, किन्तु उससे 

१--देखिये, विद्यापति।पदा० : पु० ३१५, प० १८-१६ : 
“तोहे जनमि।पुनि,तोहे समाझ्रोत, 

ु सागर लहर समाना |” 
२--देखिये, क० अं० : १३ १७ : 

“पाणीं ही से हिम भया, दहिम'हों गया बिलाइ। 
३--देखिये, क० अं०, १०४ ५३ : 

माटी एक सकल संसारा, 
बहु विधि भांडे घड़े कुभारा | 

४--देखिये, रै० बा०, पृ० २६ : 
“अहे एक पै भ्रम से दूजो, 
कनक अलंकृत जैसे |” 

तथा रै० बा०, पृ० २४, पं० ६ ; 
० ० ० पाइन प्रतिमा ज्यों 

ब्रह्म जीव द्वति ऐसा। 
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ब्रह्म की एकता वाघधित नहीं होती । ? कहने का तात्पयं यह है कि “मनुष्यों 

द्वारा जो कुंछु सना, देखा या स्मरण किया जाता है वह सब्न स्वप्न-मनोरथ के 

समान श्रसत् ही है [*? 

तुलसीदास उक्त सिद्धान्त के अनुरूप ब्रह्म और जगत् का संबंध व्यक्त करते 
हुए, कहते हैं :---“उसके ( परमात्मा के ) ज्ञान के बिना भ्ूठ भी सत्य अत्तीत होता 

हैं, ठीक उसी प्रकार जिस प्रकार कि रज्जु के ज्ञान के बिना असत् भुजंग की 
प्रतीति होती है | उसका श्ञान हो जाने पर जगत् उसी प्रकार नहीं रहता जिए 

प्रश्नार जगने पर स्वप्न-भ्रम नहीं रहता ।३” 

सूरदास इसी भाव को,प्रकट करते हुए कहते हैं :---“यह संसार स्वप्न के 
दृश्यों फे समान है | जैसे नेत्र खुलने पर वे दृश्य नहीं रहते वेसे ही शान होने 
पर संसार विलीन हो जाता है [१? रैदाव (सष्य श्रौर सृष्टि में 'बाजीगर और 
बाजी का सा त्बंध बतलाते हुए. कहते हैं : बाजी भूठी है, परन्ठ बाजीगर सत्य 
हैं।' नेसे नट अनेक वाजी दिखाता हुआ भी बाजी के अ्रनेक रूपों में परिवर्तित 
नहीं होता उसी प्रकार ब्रह्म अपनी माया शक्ति से जगत् के नाना रूपों को 
प्रकट करता हुआ भी अद्दय हो रहता है ।* ठुलसीदास ब्रह्मूूप से जगत् की 

१--ड्यूसेन : सिस्टम आफ वेदान्त ; पु० २७७-२७८ 
२--श्र० रा०, अर० का० ६ 

श्रूयते दृश्यते यचत्स्मयंते,वा नरेंः सदा। 
असदेव हि तत्सरव॑ यथा स्वप्नमनोरथौ | 

३--रा० च० मा०, पु० ११४ 
भूठेउ सत्य जाहि बिनु जाने | 
जिमि भुजंग त्िनु रजु॒ पहचाने | 
जेहि जाने जग जाइ हिराई। 
जागे जथा सपन श्रम जाई। 

४--परसागर, पु० ४७, पद ३१ : 
जैसे स्वप्ने सोह देखियत तैसे यह संसारि | 
जात तिलेहे छुनकमान्र में उघरत नैन किवारि | 

५--देखिये, रै० बा०, पु० ७, पं० ४: 
“बाजी मूठ सॉच बाजीगर ।” 

६--देखिये, रा० च० मा०, पु० १०४६ 
जथा अनेक वेष धरिं, दृत्य करइ नट कोइ | 
सोह सोइ भाव देखावइ, आपु न होश न सोइ। 
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प्रतीति न होने का कारण अ्ज्ञान मानते हैं | जैते ऑँख पर अंगुली लगा कर देखने 
वाले को दो चन्द्र दीख पड़ते हैं उसी प्रकार अज्ञानी को ब्रह्म में अनेकता मासित 
होती है। ब्रह्म निर्विकार है | उसमें विकार की प्रवीति केवल विक्ृत दृष्टि के 
कारण होती है | 

परिणामवाद और विवतंवाद, दोनों सिद्धान्त ब्रह्म को कारण मानते हुए. एक 

ही बिन्दु पर मिलते हैं। उनका श्रन्तर ब्रह्मविषयक नहीं है, जगद्विषयक हे । 
एक ( परिणामवाद ) जगत् को सत्य मानता है, दूसरा ( विवर्तवाद ) असत्य 
मानता है, परन्तु परिणामवाद भी जगत् को नाम रूप के आधार पर सत्य नहीं 
मानता; सत्य मानता है वह उसे उसके उपादान के आधार पर। दोनों भिद्धान्तों 
में ब्रह्म को सत्य माना गया है | इसी भाव पर हमारे कवियों का ध्यान रहा है । 
वें जगत् के सबंध में इतने सतक नहीं दीख पड़ते जितने ब्रह्म के विषय में | यही 
फारण है कि वे दोनों सिद्धान्तों के बीच में बिचरते से जान पड़ते हैं । 

इस नामरूपात्मक जगत् की प्रतीति अज्ञान के कारण होती है। अज्ञान के 

मूल की खोज दाशंनिकों ने माया में की है जो रुत्य को भी 
माया छिपा लेती है । शंकराचार्य से पूर्व के ग्रन्थों में भी 

माया का उल्लेख आता है, किन्ठु शकर ने उसका प्रयोग 
विशेष अर्थ में किया है। उन्होंने जगत् की प्रतीयमानता का मूल माया में खोज 
निकाला है। हिन्दी कवियों ने 'माया” शब्द का प्रयोग उदारतापूर्वक अविरल 
श्र्थों' में किया है। तुलसीदास “माया को राम की दासी *? कहते हैं। कबीर 
उसे 'रघुनाथ की?! कहकर उनकी शक्ति की ओर संक्रेत करते हैं। अध्यात्म 
रामायण सें भी माया को राम की।शक्ति कहा गया है। ठुलसीदास ने माया के दो 

तथा दादूबानी भाग २, पु० १३०, पं० ४: 

भाई रे बाजीगर नठट खेला। ऐसे आपे रहै अ्रकेला | 

१--देखिये, रा० च० मा०, पृ० ११८ 
निज भ्रम नहिं समुभहि अग्यानी | 
ट अं दे के? के 
चितव जो लोचन अंगुलि लाएँ | 
प्रगट जुगल ससि तेहि के भाएँ। 

२--'सो दासी रघुनीर कै! रा० च० मा०, पु० १०४५ 

३--वू माया रघुनाथ की, क० ग्र ०, १५१९ १८७ 

४--त्वदाश्रया त्वद्विषया माया ते शक्तिरुच्यते', अ० रा०, अर० कां०, ३९२० 
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भेद, विद्या और अविद्या, माने हैं। “उतके विज्ेप और आवरण दो कार्य हैं। 
एक कार्य खजनात्मक है दूसरा भ्रमात्मक। वस्तु दृष्टि से उसमें खनन शक्ति है, 
किन्तु आत्मदृष्टि से वह मिथ्या है। अविद्यारूप में माया आवरण करती है और 
अतत्य द्वारा सत्य को छिपाती है। वह अत्यन्त दुष्ट और दुश्खरूप है। उसके 
वशीभूत होकर जीव मवक्ूप में पड़ा रहता है। विद्या माया की विक्षेप-शक्ति है । 
उसका गुणों पर श्रधिकार है । वही जगत् की रचना करती दे। वह प्रभु की 
प्रेरणा से काम करती है क्योंकि उसमें स्वत्रत्ष नही है | ? 

मैं मेरा, तू तेरा यह सत्र माया है | जहाँ तक मन और इन्द्रियों की पहुँच 
है, उस सबको माया की परिधि समक्रिये |? तुल्लसीदास* संसार को माया-संभव 
कहते हैं। केशवदास ' संसार को माया ही का दूसरा नाम बतलाते हैं, वह 
अशानजन्य है, उसकी सब कथा स्पप्निल है। “त्रिग्रुणात्मिका होने से वह त्रिगुण 

१--तेहि कर भेद सुनहु तुम्ह सो 

विद्या अपर अविद्या दोऊ राम० च० मा०, पु० ६६७ 
ठ॒ु० की० 'राम माया द्विधा भाति विद्याविद्येति ते सदा? 

अ० रा०, अर० कां», ३ ३२ 

२- देखिये, रा० च+० मा+, पु० ६६७ : एक दुष्ठ अतितथ दुख रूपा . 
जा बत जीव परा भव कूपा ॥ 

एक रचहू जग गुन बढ जाके । 
रू रि / 

प्रभु प्ररित निज बल नहिं ताके ॥ 

हु० की०, झ० रा०, अर० का०, ४ २२-२४ 

३ई-- रा० च० मा०, पृ० ६६७ : मैं श्रद मोर तोर ते माया | 

गो गोचर जहँ लगि मन जाई | 
सो सत्र माया जानेहु भाई। 

४--देखिये, रा० च० मा०, पु० १०५४६ : 
“मम माया संभव परिवारा? 

ठु० कोौ० आ० रा०, अर० कां०, ३९२१ 

५--वि० गीता, के० पं० २०, पु० १३५ : “संखति नाम कहावति माया । 
जानडेुँ ताकहँ मोह को जाया। 
>< | >८ 

स्वप्न समान कथा सब ताकी | 

छु० की०, आ० रा०, अर०9 कां०, ३१२२-२५ 



( १०७ ) 
क्षेत्र में हो कार्य करती है |'” बही पंचतत्व फी भौ जननी है। वह बढ़ी विपमे 
और अशेय है।* 

स्वयं ब्ह्माभ्रित होते हुए भी माया जगत् का कारण है। इस प्रकार उसे 
दासता और स्वामिता दोनों प्राप्त हैं: दासता परमात्मा की तथा स्वामिता जीवों 
की ।” जीव और ब्रह्म के बीच में अतर डालने वाली माया ही है। जब ज्ञान के 
प्रकाश से श्रज्ञान-अंधकार विनष्ट हो जाता है तब माया भी विलीन हो जाती है 
और जीव मिथ्या बंधन से मुक्त हो जाता है।' 

क्या हम क्ष्टों से व्याकुल नहीं होते ? क्या हम दुख से बचना नहीं चाहते ! 
अवश्य, हम व्याकुल होकर उनसे बचना चाहते हैं, किन्तु 

कम-सिद्धान्त उनसे बचें कैसे ! जब तक कर्मजाल में हम फंसे रहेंगे इसमें 
दुःख से मुक्ति नहीं मिल सकती | “विश्व में ऋर्म ही प्रधान 

माना गया है | जो जैसा करता है वैसा फल पाता है | ” सुख दुःख कही बाहर से 
नही आते, वे हमारे कर्मो' से ही बनते हैं। अपने कर्मों को अच्छा मानकर हम 

१--देखिये, सूरसागर, ४ १४ : माया को त्रिगुणातम जानो । 
सत रज तम ताको गुण मानो । 

ठु० की० गीता, १४५ 
२--देखिये, रै० बा०, प० ४०, पं० १८५ 

तु० कोौ०, अ्र० र०, अर० का०, ३२२२-२५ 
३-क० ग्र ०, १६३:१६२ : 

तु० की० गीता ७:१४ : “दैवी हो षा गुणमय्री मम माया दुरत्यया | ? 
४--देखिये, सज> चू७० प्ता०, पु० १०५२ ६ 

साया बस्य जीव अभिमानी । ईंस बस्य माया गुनखानी | 
५--देखिये, रा० च॑ ०, ११७ 
६-रा० च० मा०, पु० ११५०० ; आतम अनुभव सुख सु प्रकासा 

त॒० की०, गीता, ५ १६ तब भव मूल भेद श्रम नासा | 
७-रा० च० मा०, पृ०, ५४५; करम प्रधान बिस्व करि राखा 

जो जस करइ सो तस फल चाखा | 
८-देखिये, सूरसागर, पु० २६-२७ : “जैसे कर्म लद्दो फल तैसे ।” 

तथा रा० च० मा०, पृ० ४३२: काहु न कोउ सुख दुख कर दाता । 
निज कृत करम भोग सब्र भ्रात्ता । 

ठ॒० की०, गीता, ५१६ 

ठु० की गीता, : तथा छां० उप० ३-१४ १ 
अवश्यमेव भोक्तब्य******आदि 



शर्ट 
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उन्हीं में फँसते चले जाते हैं।' कर्म बन्धन की रज्जु हैं।' जन्म जंम्मास्तरों 
में भी उनसे पीछा नही छूट पाता ।* पुनर्जन्म हमारे कर्मो" का ही फल है।” हम 
कठपुतली के समान कर्मा के हाथों में नाचते रहते हैं।' सुद्-दुःख का्यिक 
( 7॥एशंटक ) अनुभूतियां हैं, आत्मा उनसे मुक्त है।' कर्म की कीच अज्ञान के 

मार्ग में पड़ती है । वह केवल जड देह को, जिसका जीव से सम्बन्ध है, लिप्त 
कर सकती है । शुद्ध, बुद्ध, चित्खरूप आत्मा कर्मो' ( शुभाशुभ, दोनों ) से 
वाधित नहीं होता | कर्म हमारे हाथ में होते हुए भी, उनके फल पर हमारा 
अधिकार नहीं है। अज्ञान का निवारण होने पर कर्मा-बन्धन नष्ट हो जाता 
है और जीव अपने शुद्ध आनन्द-स्वरूप को प्राप्त कर लेता है। यही परमा- 
वस्था है, यही मुक्ति है | स्वरूप ज्ञान होने पर फिर कर्मा नहीं बनते ९ 

१--ठ० सत०, ६४८२ ; अपन करम चर मानिकै, आपु बेंघेड सन्न कोइ | 
२--सूरसागर, पृ» ४०, पं० ७ ८: जन्म जन्म बहुकर्मा किये है, 

तिनमें आपुन श्राप बंधायों । 
तु> की०, मैत्रायणी उप०, ३९२ 

३--प्रा० स०, पृ० २०६, पं० ३ ४ कर्मा बन्धन की जेवरी' 
तु० की, वि० पु०, ६:७' ? ६ 

४--सूरसागर, पृ० ६६, पद ४ : 
जिय करि कम जन्म बहु पावै फिरत फिरत बहुते श्रम आवे | 

ठु० की०, श्र० रा०, यु० कां०, ३:२२ 
४५--ज्यों नाचत कठपृतरी, करम नचावत गात । रद्दीम 
६--देखिये, सूरसागर, पृ० ६६, पद ४: हर्ष शोक तनु को व्यवहार | 

जैसो करे सो तैसो लहे । 
सदा आतमा न्यारो रहे | 

७--देखिये, रा० च० मा०, ( नारदमोह ) पु+ १२५ 
ठतु० की० गीता ; ४०१४ 

८--देखिये, रा० च० मा०, पृ० ४२० : 
सुभ अरु श्रसुभ करम अनुद्दारी | ईसु देश फलु छृदय विचारी । 

तुब् की० गीता : 

कर्मण्येवाधिकारस्त मा फलेप कदाचन | 

६&--रा० च० मा, पु० १५०६१ 
“कर्म कि दोई स्वरूपई चीन्हें? 
बु> की० गीता $ ४३७ 



( ०६ ) 
श्रात्मों के श्रामम्दमय रूप की अनुभूति, जो अज्नजंनंय दुःख-सुख की 

कल्पना के कारण अ्रसम्भव बनी हुईं है, मुक्ति (मोक्ष ) 
मोक्ष कहलाती है ।' ज्ञानद्वारा अज्ञान का विनाश होने पर 

आत्मा अपने शुद्ध आनन्दस्वरूप को प्रकट करता है। जत्र 
तक मन में विकार रहते हैं तब्र तक संसार से छुटकारा नहीं मिलता।'* ज्ञान 
के प्रकाश से मोह-तम के मिट जाने पर ही आत्मा का अ्रद्दय रूप प्रकट होता 
है |१ ऋतः आत्मज्ञान ( ब्रह्मशान ) ही को मोक्ष कहते है । सुक्ति वह अवस्था है 
जिसमें जगत् का वस्तु-रूप आ्रात्म-रूप में दीश्ष पड़ता है।' वास्तव में मुक्ति 
वल्तुपरक परिवर्तन नही है। यहाँ सच इन्द्रियनन्य स्वपर-मेद विलीन हो जाता 

१-- देखिये, र॒ा० च०,मा०, उ० कां० 
आतम अनुभव सुख सु प्रकासता | तत्र भव मूल भेद भ्रम नासा । 

तु० की०, क० उप० २१३ १५ : 
यदा सर्व प्रभियन्ते हृद्यस्येह ग्रन्थयः 
अथ मत्योंडम्तो मत्रस्येतावद्घनुशासनम् । 

२--देखिये, बूहृ० उप० ३-६"र८ : “विशानमानन्द ब्रह्म 
३ई--क० अं०, १७८२६३ : 

जब्र लगि मनहिं विकारा | तब लगि नहिं कटे संसारा । 
तु० की०, योगवासिष्ठ मुमुक्तुव्यवद्वार प्रकरण, २४५, 

४--देखिये, क० ग्र ० ; १५४३५ : 

जब मैं था तब हरि नहीं, अब हरि हैं मैं नाहिं। 
सब अधियारा मिटि गया, जन्न दीपक देख्या माहिं। 

तु० की० $ मु ० उप» रेप 

पू--जानत तुमई तुमर्दि होइ जाई : रा० चा० मा०, पृ० ४६४ 
तु० की०, 'स यो ह वे तत्परम ब्रह्म वेद ब्रह्म भवति', मु ० उप० : ३६ 

६-+क० ग्र० १५०" १८६ : 
जब्र थे आतम तत्त विचारा 

; >< | | 
व्यापक ब्रह्म सननि में एके, को पंडित को जोगी | 
ही ८ भर ८ £4 

इनमें श्राप आप सबद्विन मैं, आप आप सूं खेले । 
ठ० की०, झते द्वैतं न वियते, उद्धर्ण,. इंडियन 

फिलासरी ( रा० क ), पृ० ६३७ 'फुटनोड! 
हि सू०« स० प्र०-- २७ 



( ११० ) 
है |! देश-कांल, ज॑र-मस्ण, छुख-हुःख आदि से अ्रवकाश मिल जाता है. और 

ऑआपाधिक मल मिट जाते हैं । 

सगुण भक्तों ने मुक्ति के चारः भेद, ( सालोक्य, सामीप्य, साईट और सायुज्य) 

माने हैं | उनमें भ्रेणी-मेद हे | भक्ति-गुणों के अनुरूप ही इनकी प्राप्ति होती है ।ऐ 

निगुण कवियों ने इन भेदों को स्वीकार नहीं किया, पर जीवम्प्ुक्ति में सगुण और 
निगुण दोनों प्रकार के कवियों की आस्था दीख पढ़ती है । 

“जीवन्मुक्त वह है जो जीवित ही भक्ति प्राप्त कर लेता है। वह सुख दुःख- के 
कारण अहंकार से छूट जाता है। भेद-दृष्टि मिट जाती है और सर्वात्ममात्र था 
जाता है। वह आसक्तिहदीन होकर निहतुक कर्म करता है। केवल निरहंत॒क कर्मों 
का ही मुक्ति से साम जत्य हो सकता है। सासक्ति कर्मों में 'द्वित्व'ं की स्थिति 
रहती है, इसलिए, अद्वय-माव, जो मुक्ति की अनिवार्य दशा है, की प्राप्ति आ्रावक्ति 
के रहते हुए श्रशम्मव है। जीवन्मुक्त कम-परिधि से बाहर रहता है ॥” 
इस मुक्ति की प्राप्ति सन्तसमागम, समता, सन््तोष और विचार के बिना नहों हो 

१--देखिये, सूरखागर, १० ५२३.१२ : 

मम सो रूप जो सत्र घट जान। 
मग्न रहे तजि उद्यम आन। 
अझरु सुख दुग्त कछु मन नहिं ल्यावे | 
माता सो नर मुक्त कहावे। 

तथा-क० ग्र॑०, १६० ३०० : 

आपा पर सम चीनिये तब मिले आतम राम,| 

तु० की+, “त मर्वात्मभावः सर्वसंसारधर्मातीत ब्रह्मत्वमेवम्? | 

शां० भा०, ते उप०, २१ 

२--देखिये, दा० बा०, पु० १४८, पं० ८१४ 

२३-देखिये, सूरसागर, पृ० ६६३ : 

ठु० की?, अ० २०, उ० कां०, ७६६ 

४--देखिये, शाकर भाष्य, ब्रह्मस॑3, ३"४"४२ 
पूवि० गीता, के० पे० २० : पु० श्शे८ 

तथा दा० बा० पु० ११४, पं५ १८-२१ 

6० की०, यो० वा«, मुमुन्षुव्यवद्वरप्रकरण, २८ 



( २११३ ) 

' में सहायक नहीं होते,' “किन्तु नीति-शास्त्र सब्र मनुष्यों के लिये उपयोगी, 
मर्यादा-विधायक, धम-सअ्रर्थ काम-मूल तिंवर्गहेतुभूत तथा मोक्षप्रद है |? “नीति- 
शारत्र के विशेष अवधोध से नृपादि ( राजा-प्रजा ) शत्रुजित् एवं लोकरंजक हो 

, जाते हैं।* "जिस प्रकार भोजन-बिना प्राणियों की देहस्थिति नहीं होती, उसी 
« प्रकार नीति-बिना लोक की व्यवह्रस्थिति ( आचरण रक्षा ) नहीं होती ।* नीति को 

: छोड़कर, स्वतंत्र होकर आचरण करनेवाला व्यक्ति दुःख से छुटकारा नही पाता | 
जिस प्रकार नीति-साहित्य संस्कृत-साहित्य का सुमान्य अंग रहा है, उस प्रकार 

वह हिन्दी-साहित्य का नहीं | सस्कृत में उसका कलेवर विशाल है, पर हिन्दी- 
भपक्ति-साहित्य में उसे वह गौरव नहीं मिल सका है | भक्ति-काल के अनन्तर 
कुछु अधिक कवियों का ध्यान नीति-रचना की श्रोर गया है, किन्तु वे सामान्य 
नीति और सूक्तियों की परिधि में ही घूमते रहे हैं । इन्द, गिरिधर आदि कवियों 
का प्रयास स्तुत्य है, किन्तु उसे. अमाव-पूर्ति का साधक कहाँ तक़ मान सकते हैं, 
इसका निर्णय संस्कृत और हिन्दी साहित्य का तुलनात्मक अध्ययन करने वाले 
स्वय ही कर सकते हैं | 

संस्कृत साहित्य में, नीति के दोनों अंगों ( राजनीति और सामान्य नीति ) 
पर समानरूप से ध्यान दिया गया है, किन्तु हिन्दी-साहित्य मे राजनीति की 
अवहेलना सी पाई जाती है। हाँ, तुलसीदास और केशवदाठ ने राजनीति के 
संब्ध में दो चार शब्द कहकर 'साव' के आँसू पोंछने की चेष्टा अ्रवश्य की हे, 
परन्तु उसे अभाव की पूर्ति' नहीं कह सकते। सामान्य नीति के भीतर केशव की 
अधिक 'पैठ' नहीं दीख पड़ती | इस ओर तुलसीदास और रहीम का ध्यान अधिक 
दूर तक गया है। यों तो कब्नीर, सूर श्रादि भी कभी कभी नीति की बात कह गये 

हैं, पर वे इस ओर सतक नहीं है । 

तुलसी और रहीम के दोहे अपनी नैतिक विशेषता के लिए जनता में बहुत 
आदर पा गये हैं। दोनों के नीति-काव्य में अन्तर इतना सा है कि रहीम ने उसे 
एकान्तत्तः मुक्तक रूप में लिखा है, किंतु तुलसीदास के बहुन से नीति के दोहे 

जे दोहवली और सतसई में भी पाये बाते हैं, रामचरितमान8 से लिये गये हैं। 
उनके अतिरिक्त मानस को कुछ चौपाइयों भी यथावसर नीतिपरक लिखी गई हं। 

दिंदी-साहित्य से नीति का अश मौलिक और आनुकृतिक, दो रूपों में मिलता 

है। मौलिक रूप अधिक बड़ा नहीं है। अनुकृति दो रूपों में दीख पढ़ती है: 
पूर्णानुकृति रूप में और अंशानुकृति रूप में। पूर्णावुकुति के उदाहरण बहुत नल मी न कम 

१- शुकनीतिसार, १४ -“शुक्रनीतिसार १५ 
३--शुक्रनीतिसार, १.६ ४--शुक्रनीतिसार १ १२ 



दशम अध्याय 

नीति-निरूपण 
सृच्मदृष्टि से देखने पर धर्म और नीति में कोई वास्तविक अन्तर नहीं हे, किन्तु स्थूल दृष्टि से दोनों में भेद की प्रतीति होती है। मेद-दृष्टि से नीति का क्षेत्र स्व-हित-चिन्तना है और धर्म का लोक-हिंत चिन्तना | नीति के समक्ष व्यक्ति का ऐहिक सुख रहता है जो अपनी परिधि में आचरण के केवल व्यावह्ारिक पक्त को रखता है, परन्तु धर्म की दृष्टि ग्राचरण के पारमा्थिक पक्त पर लगी रहती है; 

हां, उसका प्रसार वैयक्तिक आचरण में होकर ही रहता है | 
जो स्व-हित-चिन्तना नीति क्षेत्र में व्यष्टि-बिन्दु से प्रार्म्म होती है वह धर्म- क्षेत्र में समष्टि की व्याप्ति बन जाती है। इसमें सन्देह नहीं कि नोति की स्वीयता धर्म में भी मि्षती है, पर धर्म में उसकी विशालता व्यापकत्व प्राप्त कर लेती 

है। 'बसुधैव कुठम्बकम! में उसी की अभिव्यक्ति है । नैतिक स्वीयता का निम्न तम स्तर व्यक्ति है | व्यक्तित्व की विकवित दशा में 'स्वीयता” का क्षेत्र भी फैल जाता 
है। व्यक्तित्व-लंकोच के हाम के साथ साथ स्वीयता' में धर्म विकसित होता 
चला जाता है। 'स्व विराद बन जाता है और पूर्णाग धर्म बसुधा के परिवार में निवास करने लगता है| अतः धर्म' के इच का केन्द्र व्यष्टि आर परिधि समष्टि है, अथवा यों कहिए कि आचरण के दुधारे के दो पहलू हैँ: एक व्यावह्यरिक है जिसे नीति कहते हैं और दूसरा पारमाथिक बिका नाम धर्म' है। दोनों से जीवन में उपस्थित होने वाली बराधाएँ कटती चली जाती हैं जिससे जीवन पथ 
छुगम एवं सुखद बनता जाता है । 

धर्म और नीति का सश्लेषण इतना घनिष्ठ है कि दोनों के मध्य में कोई 
अन्तर रेंखा नहीं खिंच सकतो | इसी कारण साहित्य में श्रनेक स्थलों पर धर्मा 
और नीति का मिलाजुला रूप देखने में आता है।जित प्रकार धममशास्त्र में 
धम की विवेचना नीति-बिरद्दित नहीं है उसी प्रकार नीति ग्रथों में नीति-निरूपण 
धर्म से विभ्रक्षष्ट नहीं है | 

भारत में नैतिक ज्ञान का इतना सम्मान रहा है कि नीति-परंथों में उसे शास्त्र” 
संज्ञा प्रदान की गई है। 'नीति-शास्त्र अन्य शास्त्रों की अपेक्षा विशेषता लेकर 
अपतीर्य हुआ है | अन्य शास्त्र विशेषार्थ साधक होने से साधारण श्रर्थ की सिद्धि 

गन 

डी फ 

न 
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सकती ।' बन्धन और मुक्ति मन की अवस्था है ।' जब्र मन वासनामुक्त हो जाता 

है तभी मुक्ति से भेंट हो जाती है । 

१--देखिये,; रा० चं०, २५६ : 
मुक्तिपुरी वरद्वार के चार चतुर प्रतिदर | 
साधुन कौ सत्संग, सम अरु सन््तोष विचार | 

तु० की०, यो० वा+, मुमुक्तु्यवह्दार प्रकरण सर्ग १३,१४,१५,१६ 

२-देखिये, वि० गी०, के० पं० २०, 7० रशे८ 
मन ही दीन्हीं यांठि प्रथु॒मन ही पै छुर आ्राउ | 

ठदुल को०, गीता है 
“भमन एवं मनष्याणां कारण बनन््धमोक्षयो:” 



( १३० 

६! देश-कांल, घंरा-मर्ण, सुख-दःख आदि से भ्रवकाश मिल जाता है और 
आऑपएाधिक मल मिट जाते है । 

सगुण भक्तों ने मुक्ति के चार' भेद, ( सालोक्य, सामीप्य, साहि और सायुज्य) 

माने हैं। उनमें श्रेणी-मेद है। भक्ति-गुणों के अनुरूप ही इनकी प्राप्ति होती है ।९ 

निगुण कवियों ने इन भेदों को स्वीकार नहीं किया, पर जीवम्मुक्ति में सगुण और 
निगुण दोनों प्रकार के कवियों की आस्था दीख पड़ती है | 

“ज्ञीवन्मुक्त वह है जो जीवित ही मुक्ति प्राप्त कर लेता है। वह सुद्व दुःख के 
कारण अ्रहकार से छूट जाता है'। भेद्-दष्टि मिठ् जाती है और सर्वात्ममात्र था 
जाता है | वह आसक्तिहदीन होकर निर्ेतुक कर्म करता है। केवल निर्हत॒क कर्मे। 
का ही मुक्ति से सामजधक्ष्य हो सकता है| सासक्ति कर्मो में 'द्वित्वां की स्थिति 
रहती है, इसलिए अद्वय-माव, जो मुक्ति की अनिवार्य दशा है, की प्राप्ति आवक्ति 
के रहते हुए अश्रतम्भव है। जीवन्मुक्त कर्म-परिधि से बाहर रहता है ॥ 
इस मुक्ति की प्राप्ति सन््तसमागम, समता, सन््तोष और विचार के त्रिना नहीं हो 

१--देखिये, सुरसागर, १० ४२३ 

मम सो रूप जो सन्च घट जान। 
मग्न रहे तजि उद्यम आन। 
अरु सुख दुख कछु मन नहिं ल्यावे | 
माता सो नर मुक्त कहवे। 

तथाःक० ग्र ०, १६०*३०० : 

आपा पर सम चौीनिये तब्र मिले आतम राम, 

तु० की०, “० धसर्वात्मभावः सर्वसंसारधर्मातीत ब्रह्मत्वमेवम | 

शां० भा०, ते उप०, २१ 
२-देखिये, दा० बा०, पु० १४८, पं० ८१४ 

३--देखिये, सूरसागर, पृ० ६६३ : 

ठु० की?, अ० २०, उ० कां०, ७९६६ 

४--देखिये, शाकर भाष्य, ब्रह्मसू+, ६४"४२ 

पू+-वि० गीता, के० पं० २० : पु० श्रे८ 

तथा दा० बा० पु० १६४, प० १८-२१ 

8० की:, यो० वा०, मुमुछुच्यवद्यारप्रकरण, २८ 



( २११ ) 

सकती ।' बन्धन और मुक्ति मन की अवस्था है।' जब मन वासनामुक्त हो जाता 

है तभी मुक्ति से भेंट हो जाती है । 

____ ___ | ____"+++++5५+ 

१---देखिये, रा० चं०, २५६ 

मुक्तिपुरी वरढहार के चार चठुर प्रतिहर ! 

साधुन कौ सत्संग, सम अरु सन््तोष विचार ॥ 

तु० की ०, यो० वा०, मुमुक्षुव्यवहार प्रकरण सर्ग १३६,१४,१५४,१६ 

२--देखिये, वि० गी०, के० पं० २०, २० २रे८ 

मन ही दीन्दीं गांठि प्रभु मन ही पै छुर आउ | 
ठु की०, गीता 

». मन एवं मनुष्यायां कारण चन्धमोक्षयो:” 



दशभ अध्याय 

नीति-निरूपण 

सृच्मदृष्टि से देखने पर धर्म और नीति में कोई वास्तविक अन्तर नहीं है, 
किन्तु स्थूल दृष्टि से दोनों में भेद की प्रतीति होती है। भेद-दृष्टि से नीति का क्षेत्र 
सस््व-द्दित-चिन्तना है और धर्म का लोक-हित चिन्तना | नीति के समक्ष व्यक्ति का 
ऐहिक सुख रहता है जो अ्रपनी परिधि में आचरण के केवल व्यावहारिक पक्ष 
को रखता है, परन्तु धर्म की दृष्टि आचरण के पारमार्थिक पक्ष पर लगी रहती है; 
हाँ, उसका प्रसार वैयक्तिक आचरण में होकर ही रहता है | 

जो स्व-हित-चिन्तना नीतिक्षेत्र में व्यष्टि-ब्रिन्दु से प्रारम्म होती है वह धर्म- 
क्षेत्र में समष्टि की व्याप्ति बन जाती है। इसमें सन्देह नहीं कि नीति की स्वीयता 
धर्म में भी मिलती है, पर धर्म में उसकी विशालता व्यापकत्व प्रात्त कर लेती 
हे | 'बसुधेव कुठुम्बकम! में उसी की अभिव्यक्ति है। नैतिक स्वीयता का निम्नतम 
स्तर व्यक्ति है | व्यक्तित्व की विकवित दशा में स्वीयता” का क्षेत्र भी फैल जाता 
है | व्यक्तित्र-संकोच के हात के साथ साथ 'स्वीयता? में धर्म विकसित होता 
चला जाता है। स्व विराद बन जाता है और पूर्णाग धर्म वसुधा के परिवार 
में निवास करने लगता है| अ्रतः धर्मा के इत्त का केन्द्र व्यष्टि और परिधि 
समष्टि है, अथवा यों कहिए कि आचरण के दुधारे के दो पहलू हैँ; एक व्यावहारिक 
हे जिसे नीति कहते हैं और दूसरा पारमार्थिक बिसका नाम धर्म है। दोनों से 
जीवन में उउस्थित होने वाली वाधाएँ कटती चली जाती हैं जिससे जीवन पथ 
सुगम एवं सुखद चनता जाता है | 

धर्म और नीति का सश्लेपण इतना घनिष्ठ है कि दोनों के मध्य में कोई 
अन्तर रेखा नहीं खिंच सकती | इसी कारण साहित्य में अनेक स्थलों पर धर्मा 
और नीति का मिलाजुला रूप देखने में आता है। जिस प्रकार धर्मा-शास्त्र भें 
धम की विवेचना नीति-विरद्दित नहीं है उसी प्रकार नीति ग्रथों में नीति-निरूपण 

*ः . 

धम से विप्रकृष्ट नहीं है | 

भारत में नैतिक आन का इतना सम्मान रहा है कि नीति-अंथों में उसे 'शास्त्र' 
सेज्ञा प्रदान की गई है। नीति-शास्त्र अन्य शात्त्रों की श्रपेत्ञा विशेषता लेकर 
अपतीर्ण हुआ है | अन्य शास्त्र विशेषार्थ-साधक होने से साधारण श्रर्थ की सिद्धि 



( शश३ ) 

में सहायक नहीं होटे,' “किन्तु नीति-शास्त्र सब्र मनुष्यों के लिये उपयोगी, 
मर्यादा-विधायक, धर्म-अर्थ काम-मूल जिवर्गहेतुभूत तथा मोक्षप्रद है।* 'नीति- 
शास्त्र के विशेष अवधोध से नृपादि ( राजा-प्रजा ) शत्रुजित् एवं लोकरंजक हो 
डाते हैं।* “जिस प्रकार भोजन-ब्रिना प्राणियों को देहस्थिति नहीं होती, उसी 
प्रकार नीति-बिना लोक की व्यवद्वारस्थिति ( आचरण्रक्षा ) नहीं होती ।* नीति को 

छोड़कर, स्तंत्र होकर आचरण करनेवाला व्यक्ति दुःख से छुटकारा नहीं पाता | 

जिए प्रकार नीति-साहित्य ठंस्कृत-साहित्य का सुमान्य अंग रहा है, उस प्रकार 
वह हिन्दी-साहित्य का नहीं | सस्कृत में उसका कलेवर विशाल है, पर हिंन्दी- 
पक्ति-साहित्य में उसे वह गौरव नहीं मिल सका है । भक्ति-काल के अनन्तर 
कुछ अधिक कवियों का ध्यान नीति-रचना की श्रोर गया है, किन्तु वे सामान्य 
नीति और सूक्तियों की परिधि में ही घूमते रहे हैं । इन्द, गिरिधर आदि कवियों 
का प्रयास स्त॒त्य है, किन्तु उसे « अभाव-पूर्ति का साधक कहाँ तक़ मान सकते हैं, 

इसका निर्णय रुस्कृत और हिन्दी साहित्य का छुलनात्मक अध्ययन करने वाले 

स्वयं ही कर सकते है। 

संस्कृत साहित्य में' नीति के दोनों अंगों ( राजनीत और सामान्य नीति ) 
पर समानरूप से ध्यान दिया गया है, किन्त दिन्दी-साहित्य में राजनीति की 

अवहेलना सी पाई जाती है। हाँ, ठुलसीदास और केशवदात ने राजनीति के 
संब्रध में दो चार शब्द कहकर 'माव के आ्आँयू पोंछने की चेष्टा अवश्य की हे, 

परन्तु उसे “अभाव की पूर्ति' नहीं कह सकते । सामान्य नीति के भीतर केशव की 
अधिक “पैठ” नहीं दौख पड़ती | इस ओर ठुलसीदास और रहीम का ध्यान अधिक 

पूर तक गया है।योंतो कब्रीर, सूर श्रादि भी कभी कभी नीति की बात कह गये 

हैं, पर वे इस ओर सतक नहों है । 

तुलसी और रहीम के दोहे अपनी नैतिक विशेषता के लिए जनता में बहुत 

आदर पा गये हैं | दोनों के नीति-काव्य में अन्तर इतना सा है कि रहीम ने उसे 

एकान्ततः मुक्त्क रूप में लिखा है, किंठ तुलसीदास के बहुन से नीति के दोहे 

जे! दोहावली और सतसई में भी पाये जाते हैं, रामचरितमान8 से लिये गये हैं। 

उनके अ्रतिरिक्त मानस को कुछ चौपाइयों मी यथावसर नीतिपरक लिखी गई हैं। 

हिंदी-साहित्य सें नीति का अश मौलिक और आनुकृतिक, दो रूपों में मिलता 

है । मौलिक रूप अधिक बड़ा नहीं है। अनुकुति दो रूपों मे दीख पढ़ती है: 

१-शुकनीतिसार, १४ २--शुक्रनीतिसार १४५ 

३--शुकनी तिसार, १.६ इ४--शुक्रनीतिसार १ ११ 
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थोड़े दी मिल सकेंगे | अंशानकति, जिसमें प्रायः दशन्तों की पूर्ण श्रथवा श्रांशिक 
मौलिकता दे, कछ बढ़े रूप में दीख पड़ती है। इस अध्याय में दर्में केवल 

नीति के आनुकुतिक रूप पर ही विचार करना है, और वह भी नमूने के रूप 
मं क्योंकि इस छोटे से श्रध्याय में सत्र पर विचार करना संमव नहीं है | 

हिन्दी कवियों की लिन उक्तियों में हमें नीति-विषयक अनुकुति का आाभात 
होता दे, बहुत संभव है कि उनमें से बहुत सीं मौलिक रचनाएँ ही हों, उन पर 
सस्कृत साहित्य का बिलकुल प्रभाव न हो ; क्योंकि दो कवियों की उक्तियाँ, भाव- 
साम्य होते हुये भी, मौलिक हो सकती हैं। केवल पूर्व-कालीनता के आधार पर 
किसी उक्ति को उत्तररालीन उक्ति का आधार ठहदराना उचित नहीं प्रतीत होता | 
स्फुट रचनाओं में प्रभाव सम्बन्धी क्रिसी निर्णय पर पहुँचना इतना सरल नहीं 
है जितना वह प्रतन्व-रचनाओं में इंता है | यह सत्र कछ सोच कर भी इस अध्याय 
में पूर्वंकालीनता एवं मावसाम्य को ही खोज का आधार बनाया गया है | 

केशवदास के अनुसार राजा चार प्रकार के होने है; “एक तो वे जो लोक 
साथनों के बल पर बलवान वेखु के समान अपने को इंश्वर 

राजनीति मानते हैं; दूसरे वे जो परलोक-साधना पर अटल रहते हैं 
जैसे राजा दरिश्चन्द्र जिपने अपनी समस्त भूमि तन में देदी 

तीसरे बे हू जो लौकिक और पारलौकिक, दोनों प्रकार की साधनाओं में दत्तचित 
रहते है, जैसे मिथिला के राजा विररेह्ठऔर चौथे थे हैं जो दुराग्रह्वश अपने 
दोनों लोकों को नष्ट कर देते हैं, जैसे त्रिशंक्र जिसे भले बुरे छत्र हँसते हैं ” यदत्रपि 
वेशव ने 'क्ल्यौ शुक्र चार्य सुह्दों कहों जु” अक्ति द्वारा यह बिल्कुल स्पष्ट कर 
दिया है कि उन्होंने इन भेदों के उंबच में शुक्नीति का अनुकरण किया है, किन्त 

द्वोने दृष्टान्तों के संबंध में स्वतंवता से कान लिया है | शुक्रनांति में वे दृशान्त 
नहीं है | इसके अतिरिक्त शुक्रनीति मेरे राजाओं के तीन भेद, सातक्विक, राजस 
ओर तामस, ही माने गये ढें। 'नपाधम.” (जो शुक्रनीतिसार में संमवतः 
तमोगुणाश्रित राजा के जिए प्रयुक्त हुआ है ) को केशव राजाश्रों का चौथा प्रकार 
मान ब्ैठे हैं | 

यशसंग्रह्दी श्र बीर द्वोने के श्रतिरिक्त राजा को साधु-संसर्ग” करना चाहिये 
वि 

१०-शा० च०, १७.२१ २०५ २--शुक्रनीतिसार १.३५-३ रे 
३--शुक्रनीतिसार १ ३४ 
४- “करो साधु ससर्ग जो बुद्धि ब्ोधा : रा० चं०, ३६.३३ ४ छु* की*, 

शुक्रनीतिसार १,१६१ 
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हवा दुज्नों" का साथ छोड़ देना चाहिए । ऐ. सा बरने से राजा यश का भाजंन॑ 
बनता हे । 

: “यश की प्रासति करने के लिए, प्रजा में सुख-शार्ति रखने के लिए औ 
अपने राज्य को स्थिर बनाने के लिए, उसे कुछ नियमों का पालन करना चाहिए। 
उसको चाहिए कि वह मूठ न बोले, मू्ख से मित्रता न करे, दान में दी हुई वच्त 
को वापिस न ले, किसी से स्नेह करके उसे न तोड़े, मत्री और मित्र को दुःख न 
दे, यत्र-तत्र भ्रमण करे और पर शत्रु का विश्वास न करें। उसे कभी जुझा नहीं 
खेलना चाहिए, वेद वचनों की रक्षा करनी चाहिए, शत्र के देश मे जाकर अज्ञात 
वस्तु नही खानी चाहिए, मूढ से मंत्रणा नही करनी चाहिए, गूढ़ बात को किसी 
पर प्रकट न करना चाहिए, हठ न करना चाहिए और मठधारियों से सम्पक न 
रक्षना चाहिए | प्रजा को व्यथ न सताना चाहिए, उसका पुत्रवत् पालन करना 
ववाहिए,, दोषी-अदोषी का निरंथ करके दोषी को अपराध के अनुसार दंड देना 
चाहिए | ब्राह्मण, देव स्री और बालक का घन न लेना चाहिये और विप्रवंश से 
स्वप्न में भी विरोध न करना चाहिए.। राजा को चाहिए कि वह किसी का धन 
लेने की लोभ मरी चेष्टा न करे। उसे पर-द्रव्य को विष-तुल्य और पर-स्री को 
मातादि के समान समझना चाहिए.। काम, क्रोध, लोभ, मोह, गवब॑ और चित्त- 

क्षोभ का त्याग कर देना चाहिए ९” 
केशव ते उक्त गुण-दोषों को शुक्रनीति के आधार पर लिख। है, परन्तु यह 

शब्दानुवाद नही है | शुक्रनीति से किसी श्लाक का आधा, किसी का चौथाई लेकर 
केशव ने अपने पद्मों की रचना की है। अतः उनमें भावानुवाद की गध भी अधिक 
तीत्रता से नहीं आती | 'हठी मठीन सो न बोलिये जैसी एक दो उक्तियों में केशव 
की स्वतंत्र भावना भी आ टपकी है | 

तुलसीदास जी साघधुता, चतुरता, सुशीलता और कृपाछुता को राजा के 
आवश्यक गुण मानते है | इन गु्यों से विभूषित नृपाल को वे ईश्वर का अंश 
रूप मानते हैं ।' मनुस्मृति ' ने भी राजा को देतरांश माना है । ठुलसीटास ने 
उसी का अनुकरण किया है | 

१-- अ्रधर्मीन को देहु जनि वाक़ मिक्षा' : रा० च० ३६ ३३४ तु० की० 
शुक्रनीतिसार, १,१६३ 

२--रा० च० ३६.२६-३२ : तु की ०, शुक्रनीतिसार १.१२४-१६४ 
३--साधु सुजान सुखील दपाला | ईंस अस भव परम कृपाला | 

रा० च० मा०, पु० ३६ 
४--देखिये, मनुस्मृति १ न्डप 
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धाम, दाम, दंड और मैद, ये राजनीति फे चार चरण हैं। इनके बिना राजा 
का काम नहीं चलता ।' 

“स्रुखार्थी गजा को राज्य की रक्ञा के सच साधन अपने हाथ में रखने चाहिए | 
उनमें सत्रसे प्रमुख साधन है त्रयोदशमडल-व्यवस्था | जो राजा अपने राज्य सहित 

तेरह राज्यों की सुव्यवस्था कर लेता है, उसको शत्र , मित्र अथवा उदासीन कोई 
भी क्षति नहीं पहुँचा सकता | अपने पड़ौसी राजा को शत्र् समझना चाहिए | श्र 
के पड़ौसी से मैत्री रखनी चाहिए | उससे भी आगेवाले राजा के प्रति उदांसीन 
भाव रखना चाहिए | शत्र से विग्रह, मित्र से संधि और उदासीन से दान-नीति 
से काम लेना चाहिए | इस प्रकार अपने चारों ओर व्यवस्था कर लेने से सुख की 
सस्थापना सहज ही में हो जाती है |* 

राजा को चाहिए कि वह स्वार्थ के लिए लोभवश प्रजा से कर न ले | करू 
प्रजाद्दित के लिए ही लिया जाना चाहिए | जो कर इस प्रकार से लिया जाता है 
उसके देने में प्रजा को कष्ट की प्रतीति नहीं होती | जन्न वही कर राजा के द्वाथों से 

प्रजा के हित में व्यय किया जाता है तो उम्॒प्ते प्रजा को परम हर्ष होता है| इसी 
भाव को व्यक्त करते हुए तुलसीदास जी कहते हैं :---“भूप को भानु के समान 
होना चाहिए। जिस प्रकार सूर्य द्वारा किए हुए जलकर्षण की किसी को प्रतीति 
भी नही होती, किन्तु जब वह वर्षा के रूप में गिरता है तो सब्च लोग प्रसन्न 
होते हैं, उठी प्रकार सुनुप द्वारा लिए हुए कर की प्रज्ञा को प्रत्नीति भी नहीं होती, 

किन्तु उसप्ते जन्र प्रजा का हित सिद्ध होता है तो सबको परम सुख होता है। 

१--देखिये, रा० च० मा०, १५ ८६१: ४ 

साम दाम अर दड चजिभेदा | 

नप उर बसहिं नाथ कह वेदा | 
नीति धर्म के चरन सुहाये। 

8० को० शुक्रनीतिसार ४.१.२७ 

सामदानभेददण्डाश्चिन्तनीयाः स्व्रयुक्तितः 

२-रा० चं० ३६ ३५ 

तु० की० शुक्रनीतिसार ४ १९२०-२६ 

३--त्र॒पत हरघत लोग सब, करषत लखे न कोइ | 
हलसी प्रजा सुभाग ते, भूप भानु सो होइ । 

8० दोहावली, ५०६ | 
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यही माव पंचतन्त्र! सें सूर्य के दृष्टान्त के स्थान पर दीपक के दृष्टान्त से व्यक्त 
किया गया है। “' ० बट 

माली फल के लिए पादपों का सिंचन करता है, कृषक अन्नादि के लिए 
कृषि का पालन करता है और भानु भूमि से जल खींचने के लिए जल की वृष्टि 

- करता है, उसी प्रकार नीति निपुण राजा कर के लिए प्रजा का पालन करता है” 
तुलसोदाध ने यह भाव पंचतंत्र के आधार पर व्यक्त किया है। अन्तर केवल 

-इतना सा है कि तलसीदास ने “माली, मानु और किसान! तीन दृशन्तों द्वारा 
माव को.पुष्ट किया है जबकि पंचतंत्र' सें बह भाव केवल मालाकार' के दृष्टास्त 
से व्यक्त किया गया है | 

राज में जितने अधिक गुण दोते हैं वह उत्तना ही अधिक उत्तम होता है, 
परन्तु उसमें कुछ दोषों का न होना आवश्यक है। 'कामी, वामी, मिथ्यावादी,, 
कीधी, कोदी, वंशद्रोही, मीझ, अकृतश, मित्रवैरी, द्विज प्लोही, दुष्ट, पुरुषार्थद्दीन 
अ्योग्य, क्लेशप्रिय, कर, कुटिल, कुमन्त्री, कुलद्दीन, पापी, लोभी, शठ, श्रन्ध 
विक्षिप्त, वधिर, मूक, वामन, अविवेकी, छुली, निर्मोहद, सम, सर्वभक्षी, दैव॑वादी, 
कुतर्की, जड़ और अपयशी राजा शोभा नहीं पाता |।*” इसे केशव ने कुछ अधिक 
बढ़ा चढ़कर लिखा है | 

धर्म, श्र्थ और काम के फल की प्राप्ति हो जाने पर राजा को चाहिए कि 
वह तन मन से मुक्ति के साधनों में लगजावे, किन्तु सनन््यास लेने से पूर्व युद्ध मी 
राजा के लिए, स्वर्ग का द्वार बना रहता है। समरभूमि में वीरगति को पाकर 

१--नपदीपो घनस्नेहं प्र जाम्यः संहरशन्नपि । 
आन्तरस्थैगंणैः शुश्ने लंद्यते नैव केनचित् | 

पंचतंत्र १९१६३ 

२--माली भानु किसान सम नीदि निपुन नरपाल । 

प्रजा मागबस होंहिगे, कत्रहुँ कबहुँ कलिकाल | 

दोहवली ३०७ 

न 

३-फलार्थी नृपतिलोकान्पालयेच्त्नमास्थितः 

दानमानादितोयेन मालाकारोउह्ू,रानिव । हि 
पंचतंत्र १*१६२ 

७छ--रा० चं० : १८ ६० 

ठु० की०, शुक्रनीतिधार ११३४३ तथा मनुस्मृति ७"४५ 

द्वि० सा से० प्र०--रेप् * 



( श॒ईंद ) 

वह स्वर्ग में भोग करता है और अ्रपने पीछे जगत् में यश का विस्तार कर 
" ज्ञाता है ६! 

राजनीति का सम्बन्ध तो केवल राज़ाश्रों से ही है, पर पसामान्य-नीति जन- 
. साधारण के लिए है। इससे हमें श्रवसर ( देश, काल और 

सामान्य नीति व्यक्ति ) के अनुकूल व्यवहार करने की शिक्षा मिलती है। 
इसके श्रन्तंगंत दुज्ञननिंदा, रुज्जनप्रशंसा, विद्यांप्रशंसा, 

घनप्रशंधा, परोपकारप्रशंसा, मित्र लक्षण आदि अनेक विषंय था जाते हैं | दिन्दी 
में इसका क्षेत्र राजनीति की अ्रपेज्ञा अधिक बढ़ा दोख पढ़ता है। 

दुर्जन की निन्दा सभी घ्रमं और नीति के ग्रन्थों ने की हे। तुलसीदास जी 
की लेखनी से भी दुजन की रक्षा नही हो सकी है। वे दुर्जनों की संगंति से परिचित 
हैं। अतः उनके निकठ से भागते हुए वे चिल्लाते जाते हैं :---“विधाता दुष्ट 
का साथ न दे, ( चाहे वई नरक में डाल दे ) नरक का निवास उससे कहीं 
अच्छा है।*” 

“रहीम कहते हैं :--जिठ प्रकार अंगार का साथ, किसी दशा में अच्छा नहीं 
है, उष्ण होने प९ शरीर को जलाता है और शीतल होने पर काला करता है, उसी 
प्रकार नीच का साथ भी किसी दशा में हितकर नहीं है ।१?” 

“बड़े शोक की बात है कि छुसंग में रहकर भी मनुष्य कल्याण की कामना 

१--भजा सनमुख तनु तजै, करे स्व में भोग । 
दुनियाँ में यश विस्तरै, हँसे न जग कौ लोग । 

रतनबावनी (हिन्दी के कवि और काव्य, पु० २०६ ) 
तु० की मनुस्मति ७ ८६ 

२--बरू भल बास नरक कर ताता | 
दुष्ट संग जनि देद विघाता | 

रा० च० मा० पृ० ८०१ 
तु० की० : वर पर्व॑तदुर्गेषु भ्रान्तं वचनचरै; सह | , 

न मुर्खज्ञनसम्पकः सुरेन्द्रभवनेष्वपि | नीतिशतक, १४ 

३--श्रोछे को सतसंग, रहिमन तजहु अंगार ज्यों । , 
तातौ बारे अंग सीरी पै कारी लगै। 

रहीम रक्ावली, २६९२७१ 

तु० की० * दुर्जनेन सम सख्य॑ प्रीति चापि न कारयेत । 
उष्णों दहति चाद्भधारः शीतः कृष्णायते करम् | 



( २११६ ) 

करता है मला दुष्ट के साथ में कल्याण कहाँ ! रावण के पद़ीस तक में रहने से 
समुद्र को भ्रपमानित होना पड़ा था ।*” 

एक अन्य दोहे में रहीम कहते हैं :--नीच के संग से लाम के स्थान: पर 
हानि ही होती है, यथा घटी जल का श्रपहरण करंती है और भललरी को ताड़ना 
मिलती है ।रै? ' 

ठुलसीदासजी (दुष्ट की प्रिय वाणी को भी, अकाल के कुछुम के समान भयदायक 
बतलाते है '*! 

नीच की नम्रता कृत्रिम होने से अंकुश, धनुष, उरगम और बिल्ली के 
समान दुःखद ही होती है।'! 

१--बसि कुसंग चाहत कुसल, यह रदह्दीम जिय सोस | 
महिमा धटी समुद्र की, रावन बस्यौ परोस | 

: रहीम रत्नावली, १३९१२७ 
ठु० की० ; दनुमन्नाटक $ ६९६० 

दुइ चसंगतिरनथैपरम्पराया 
हेतु; सतां मवति, कि वचनीयमतः | 
लझे श्वरो हरति दाशरयेः कलच्र । 
प्राप्नोति बन्धनमसौ किल सिन्धुराजः 

२--रहिमन नीच प्रसंग ते, नित अति लाभ विकार | 
नीर चुरावै सम्पुटी, मार सहत घरियार | 

रहीम रत्नावली २०१२० 
तु० फी० : सच्छिद्रनिकटे वातो न कतंव्य: कदाचन | 

घटी पिवति पानीयं ताड्यते ऋललरी यथा | 
शाज्भ घर ( सु० २० मां०, १६७*६३२ पर उद्ध त ) 

३--भयदायक खल के प्रिय बानी । 
जिमि अकाल के कुछम भवानी । 

'. रा० च० मा०, पु० दृ८२ हे 
छु० की ; दु्जनेरुच्यमानानि वर्चांसि मधुराश्यपि | 

अकालकुसमानीव भय॑ संजनयन्ति हि 
वराश्मिहिर ( छु० र० मां०, ४५०४१ पर उद्ध तू ) 

४--नवनि नीच के अति दुखदायी । 
जिमि अंकुस धनु उरग बिलाई | 

रा० च० मा०, पृ० ६छर 



( २२० ) 

“रहीम कहते हैं कि यह सब जानते हैं कि लक्ष्मी स्थिर नहीं है। पराण 
पुरुष ( विष्णु ) की बधू होने से उसका चंचल होना स्वाभाविक है। 
._ रहीम कहते हैं :---महापुरुष सुख दुःख में शान्तिपूवक एकसा आचरण 

'करते हैं, जैसे चन्द्र जिस प्रकार उदित होता है उसी प्रकार अस्त भी होता है। 

भलाई के बदले भलाई करने वाले का कोई गौरव नहीं है, बड़ाई उसकी है 
जो बुराई के-बदले भलाई करे | इस भाव को लेकर कबीर कहते है :---“जो तेरे 
लिए, काँटा बोए उसके लिए तू फूल त्रो । परिणाम में तुझे फूल ( सुख ) मिलेंगे 
और काटा धोने वाले को त्रिशूल ( घोरकष्ट ) |*” 

रहीम कहते हैं :--'न तो वृक्ष फल खाते हैँ और न सरोवर जल पीते हैं । 
इसी प्रकार सज्जन धन का संचय केवल परोपकार के लिए ही करते हैं ।१? 

'नन जनिनकन-मनन >> नमन, 

तथा 4 
यह रहीम माने नहीं, दिल से नवा न होय | 
चीता चोर कमान के नए ते अवशुन होय | 

तथा रहीम रत्ना०। १४१५४ 

नवन नवन बहु अन्तरा, नवन नवन बहु चान । 
ये तीनों बहुते नवे, चीौता, चोर कमान |. कबीर 

तु० की० ; स्वभावकठिनस्थास्य कृत्रिमा बिश्रतो नतिम्। 
गुणो5पि परहिसाये चापस्य च खलस्य च | 

घम कीर्ति ( सु० २० भां०, ५४१६ पर उद्धू,त ) 
१--कमला थिर न रहीम कहि, यह जानत सब कोय | 

पुरुष पुरातन की वधू क्यों न चंचला होय॥ . हि 
रहीम रत्नावली ३९२३ 

ठु० की० $ यद्ददन्ति चपलेत्यपवादं नैव दूषणमिदं कमलायाः 
दूषणं जलनिधेद्िं मवेत्तद्रत्पुराणपुरुषाय ददौ तामू। 

अमरुक, सु० २० भां०, ६३ २२ पर उद्ध,त 
“ २--उदये सविता रक्तो रक्तश्चास्तमये तथा | 

सम्पत्तौ च विपंत्तो च महृतामेकरूपता | पंचतंत्र २७ , 
३--जो तोकू काँटा बुचै ताहि बोहू तू फूल । 

> -  तोक फूल के फूल हैं बाक है तिरशूल ।. कचीर 
ठतु० की० उपकारिषु यः साधु: साधुत्वे तस्य को शुणः 

अपकारिषु यः साधु; स साध्ठ' सद्धविरुच्यते | पंचतंत्र ४४८ 

४--तरुवर फल नहिं खात. है, सरवर पियदिं न पान | 
क॒षह्टि रहीम परकाजहित, संपति छच॒ह्टि सुजान | रह्दीम रत्नावली, ६८८ 



। (२२१ ) 
रहीम कहते हें: “पंक का वह जल भन्यवाद का पात्र है जिसे छोटे जीव 

' पेट भर करे पीते हैं) भला उस समुद्र का क्या बड्प्पन जहाँ से जगत् प्यासा 
लौट जाता है |*” 

/“ब्विस प्रकार रोग उपेक्षा करने से बढ़ जाता है और प्राणों के ले बैठता 
है, अ्रग्नि उपेक्षा करने पर जला डालती है, पांप उपेक्षित होकर बढ़ता जाता है और 
सबनाश का कारण बन जाता है, स्वामी उपेक्षा बरने पर अ्रमंगल का कारण हो . 
जाता है, तथा सर्प उपेक्षा करने पर डस लेता है, उसी प्रकार वैरी मी उपेक्षा 
करने पर भाश का कारण बन बैठता है ।९” अतः वैरी की रोग आदि के समान 
उपेक्षा नहीं करनी चाहिए.। 

“जिसके पास न विद्या है, न बुद्धि है, न धर्म है, न यश है और न दान है, 
वह मनुष्य-रूप में बिना पूछ और सींगों का पशु है | 

ठु० की० ४ पिवन्ति मद: स्वंयमेव नाम्मः 
' स्वयं न खादन्ति फलानि इक्ताः 
पयोगुचाम्भः क्वचिदस्ति पास्य॑ 
परोपकाराय ' सर्ता' विभूतयः। 

देवेश्वर सु+ २० भा०, ४६"१७० पर उद्ध त ) 

१--धनि रद्दीम जल पक कौ, लघु जियें पियत अ्रघाय | 
उदधि बढ़ाई कौन है, जगंत पिश्लासो जाय । 

रहीम रत्नावली, १११०४ 
«हु» की० : दाता लघुरपि सेव्यो भवति न ऋपयो महानपि सम्रृद्ध्या 

कृपोडन्तः स्वादुजलः प्रीत्य लोकस्य न समुद्रः 
पंचतंत्र २७३ 

२--रिंपु झज पावक पाप, प्रञ्भु, अहि गनिश्र न छोट करि | 
रा० च० सा०, पृ० ६७६ 

ठु० फी० ; ऋण शेष चाग्निशेषं शत्रुशेषं तथैव च 
व्याधिशेष॑ च निःशेषं ऋत्वा प्राशे न सीदति । 

; .. 'पंचतंत्र ३१२१६ 

३-रदिमन विद्या'बुधि नहीं, नहीं, धरम जस दान | व 

भू पर जनम दथा घरै, पसु बिनु पूंछ विधान | रहीम रत्ना० २३२३२ 

हु० की०, येषा न विद्या तपो न दान 
| ज्ञान न शीलं न गुणों न घम: , 



( २५२ ) 

' “जैसी भवितञ्यता होती है वैसी ही सहायता मिलती है | वह स्वयं अनुष्य 
फे पास नहीं श्राती, मनुष्य को श्रपने पास खींच ले जाती हे श्रर्थात् मनुष्य भावी | 
के अनुरूप ही आचरण करने लगता है। 

“सुग़ से यती, कुमत्र से राजा, अमिमान से ज्ञान, मदिरादि के पान से लज्जा, 

नम्नता के त्रिना प्रेम और मद से गुणी लोगों का शीघ्र ही विनाश हो जाता है। ” 

” फलाहार करके रहना कहीं अच्छा है ३ * 

विष्णु को भी वामनरूप धारण करना पड़ा था। ”? 

“अन्घुओं के मध्य में धनद्दीन होकर जोबन व्यतीत करने की अपेद्या वन में 

“धयाचना मनुष्य के महत्व का विनाश करती है, याचना के समय भगवान् 

न 

ते मर्त्वलोके भुवि भारभूता। 
मनुष्यरूपेण मृगाश्चरन्ति | 
नीतिशतक, १३ तथा चाणक्यनीत्ति, १०७ 

१-ठतुलसी जस भवितव्यता, तैसी मिले सहाय | 
आपुन आवेै ताहि पै, ताहि तहाँ ले जाय | दोह्ावली ४५० 
तु की:  ताहशी जायते बुद्धिव्यवसायो5पि ताहइशः 

सहायास्ताह शा एवं याहशी भवितव्यता ॥ चाणक्यनीति ६६ 
२-संग ते जती कुमंत्र ते राजा | मान ते ज्ञान पान ते लाजा । 

प्रीति प्रनय ब्िनु मंद ते गुनी । नासहिं वेगि नीति श्रसि धुनो | 

रा० च० मा; पृ० ६१६ 
ठु० की० नीतिशतक् ४२ तथा पचतंत्र १९१६४ 

३-चरू रहीम कानन भलो, बास करिय फल भोग | 
प्रन्धु मध्य धनहीन हो, बसित्रो उचित न योग ॥ रद्दीम रत्ना० २४२४४ 
तु० की० : वरं बने व्याप्रगजादिसेवितं 

जनेन हीन॑ बहुकए्टकाइतम् । 
तृणानि शय्या परिधानवल्कलं 
न अन्धुमध्ये धनहदीननीवितम् | 

पंचतंत्र "२३ तथा चाणक्यनीति, १०१२ 
४--रहिमन याचकत्ता गहे, बड़े छोट दवौ जात | 

नारायण हू को मयो, बावन अंगुर गात || रहीम रत्नायली २१२१८ 
तु० की० ; 

याचना द्टि पुख्पस्य महत्वं नाशयत्यखिलमेव तथाहि | 
सथ एवं मगवानपि विष्पुर्वामनों मबति याचितुमिच्छन् ॥ 

भारवि ( सु८ २० भां०, ७३:२७ पर उद्धू त ) 
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' - 'दोल, गंतार, शद्र, पशु और नारी ये सत्र ताढ़ना से ह्वी ठीक ,काम करते 
हैं।! .,० ' ४४३ है 32 

“दूसरों के उपदेश देने में कुशल मनुंष्य तो बहुत से मिलते हैं, किन्तु 
उपदेशंनुकूल श्राचरण करने वाले बहुत॑ थोड़े ही होते हैं। ” 

“ज्ञो मित्र को कुमार्ग से ब्चाकर सुमां्ग पर चलाता है, उसके अ्रवगुणों को 
छिपाकर गुणों को प्रकट करता है, देते लेते मन में शंका नहीं करता, अपने मेल 
और विचार से सदा हित करता है और विपत्ति के समय सौगुना प्रेम करता है, 
वह सच्चा मित्र है ३”? 

घुख में तो अनेक प्रकार से अनेक मित्र बन जाते हैं किन्तु जो दुःख में भी 
साथ देता है वही सन्मत्र है। ' 

१-तु० की० : गर्दभः पटहो दासी आम्यः पंशव: स्तलियः 
दण्डेनाक्रम्य भुल्नीवान्न ते सम्मानभाजनम् ॥ 

भट्टि ( खु० र० भा० १६५४५६४ पर उद्ध त ) 
२--पर उपदेश कुशल बहुतेरे | जे आचरहिं ते नर न घनेरे | 

रा० च० मा०, प० ६०४ ् 

त० की० ; परोग्देशे वरास्डित्य सर्वेषां सुकरं नुणाम्। 
धर्में स्वीयमनुष्ठानं कस्यचित्सुमहात्मनः || 

शझ्ड क ( खु० २० भा० ४५४ २६ पर उद्ध त ) 
३--कुपथ निवारि सुपंथ चलावा । गुन प्रगठइ अ्रवगुनहिं दुरावा | 

देतलेत मन संक न घधरई | बल अनुमान सदा हित करईं | 
बिपति काल कर सतगुन नेहा । खुति कह सत्य मित्र गुन एहा | 

रा० च० मा०, पु० ७२२ 
तु० की : पापान्निवासर्यति योजयते हिताय। 

गुह्म च गृहति गुणान, प्रकटो करोति | 
आपदूगतं च न जह्ति द॒दाति काले। 
सन्मिनलछंणमिदं प्रवदन्ति सनन््तः ॥ 

5 नीतिशतक ७३ , 

४--कहदि रहीम सम्पति सगे, चनत चहुत बहु रीत | 
बिपति कसौटी जे कसे, सो दी साचे मीत ॥ 

रद्दीम रत्नावली, ४ ३१ 
तु० की; आपत्काले तु सम्पाप्ते यन्मित्रं मित्रमेव तत्। परचतंत्र, 

बृद्धिकाले त॒ सम्प्राप्ते दुजंनो5पि सुद्ददू भवेत् ॥ २११८ 

कीच हि. कक 
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“प्रेम एक यूत्र के समान है (जिस प्रकार सूत्र को तोड़कर जोड़ने से उसमें 
गाँठ पड़ जाती है उसी प्रकार तोड़कर जोड़े हुए प्रेम में गाँठ पढ़ जाती है; अतः 

(प्रेम की फिर जोड़ने के लिए नहीं तोइना चाहिए |१?! 

सामान्य नीति के अन्तर्गत इस प्रकार के- और मो उदाइरण दिये जा सकते 
हैं, किन्तु नित्रन्ध की स्थूलता के भय से उन सनब्नकी यहाँ बह्रावश्यकता नहीं समभी 
गई। 

>-«-«णय«कान++न--+ नम» ५५नपनन-- ५५ ५49न++> कान मम+कन-5 मनन ाजी न उन्रनननकयमजकन. 

*--रहिमन धागा प्रेम का, मत तोड़ो छिय्काय । 
दृटे से फिर ना मिले, मिले गांठ पढ़ जाय 

रदीम रत्नावली २७१६८ 
नु० की० : चितिकां दीपिता पश्य फरा भग्ना ममैेव च । 

मिन््नश्लिश तु या प्रौरतिन सा सनद्देन वर्धते । 
पंचतंत्र ३११४६ 



एकादश अध्याय 

काव्य-शास्त्र ह 

जिस प्रकार हिन्दी-साहित्य के अन्य अंगों पर संस्कृत-साहित्य का प्रभाव पड़ा 
है उसी प्रकार काव्यशास्त्र पर भी पड़ा है, किन्तु भक्तिकाल में काव्य शास्त्र का 
वैसा विकसित रूप नहों मिलता जैसा रीतिकाल में मिलता है। क्ृपाराम, नन्ददास, 
रहीम और केशव, इन चार भक्तिकालीन कवियों का नाम ही काव्यशासत्र पर 
लिखनेवालों भें लिया जा सकता है। नन्ददास ने रसमंजरी द्वाग, कृपागम ने 
हिततरंगिणी द्वारा, रहीम ने बरवै-नायिका-मेद द्वारा और केशव ने रमिकप्रिया 

तथा कविप्रिया द्वारा शास्त्रीय परंपरा को अभाव के गर्भ में गिरने से बचाया है। 
इनमें से पहले तीन का प्रयास तो &गार रस के केवल आलंबन और आश्रय पक्ष 
तक ही सीमित रहा है, किन्तु केशव ने काव्यश सत्र के कछ्ु अधिक भीतर तक परि 
क्रमण किया है | उन्होंने रस, अलंकार, दोष और द्वत्ति की विवेचना की कंज्ी । 
भक्ति काल के प्रान्तर पर खड़े होकर रीतिकाव्य का मानों द्वार खं लने की वेष्टा को 
है। हिततरंगिणी केवल नायिकापेद का ग्र थ है। रसमंजरी और बरवै नायिकामेद 
में नायक-नायिका दोनों के भेदों का जिवेज्ञन है। रसिक्रप्रिया में रमनिरूपण के 
साथ-ताथ नायक-नायथिका-मेद, अनरस ओर दत्ति का वर्णन है, तथा कविषिया में 
प्रमुखतया अलंकारों को लेकर काव्य-दूषणों की विवेचना की गई है। अल्लंकारों के 
वर्णुन में 'सामान्य और विशेष' भेद के श्रन्तगर्तं लगभग उन सब्र उपकरणों पर 
इकणत किया गया है ज्ञिनकी काव्य-सजना में बड़ी आवश्यकता पड़ती है। उपर्यक्त 
कवियों के नायक नायिकमेद से सब्रन्धित दृष्टिकोण को प्रभावित करने में प्रायः 
भानुदत्तकृत रसमजरी का हो हाथ रहा है, किन्तु केशव ने श्रनेक स्थलों पर साहित्य- 
दर्पण से भी सहायता लेली दे | काव्य-सबन्धी दुधण, भूषण और वृत्ति के'वर्णन 
में केशव के दृष्टिकोश को प्रायः काव्यादशश, काभ्यकल्पलताइतत और अलकार शेखर 
ने बनाया है।आगे उक्त अ्न्थों पर संस्कृत साहित्य के श्रमाव की खोज रस, 
अलकार, दोष और दत्त के अन्तर्गत की जायगी । 

विभाव, अ्नुभाव और सचारी के संयाग से स्थायी भाव के व्यक होने को 
केशब रस कहते हैं ।१ रसनिष्पत्ति के विषय भें यह धारणा भरत मुनि से ही 

(--देखिये, रक्षक प्रिया १९२: 
मिल विभाव अनुभाव पुनि, संचारी सुअनूप । 
व्यग करे थिरभाव जे, सोई रख सुख रूप । 

द्वि० सा« सं० प्र ०-- २६ 

तह 

+ काटी 
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श्स चली आ रही है। उनके परवर्ती सभी आचार्योँ ने उसे 
स्वीकार किया है।' अनुभाजों में सात्विक भाषों की स्थिति 

मानकर केशबदास भावों के पाँच प्रकार विभाव, अनुभाव, सचारी भाव, स्थायी 
भाव ओर सात्विक भाव मानते हैं | 

“जगत में जिनसे अनायास ही अनेक रस प्रकट हो जाते हैं बुद्धिमान उन्हें 
विभाव कहते हैं |” वमाव' के दो भेद होते हैं: आलंबन 

विभाव आर उद्दापन । आलब्नन नायिकादि होते हैं क्योंकि उन्ही 
का आश्रय लेकर रस की निष्पत्ति होती है।' जो रस को 

उद्दीपित करते हैं वे उद्दीपन विभाव कहलाते हैं. केशब ने उद्दीपन के उदाहरणों 
को आ्रालयन में रखकर दोनों के अ्रन्तर को अ्रस्पष्ट कर दिया है |! 

केशव इत्यादि के प्रकट करने वाले आलक्षन और उद्दीपन के अ्रनुकरण 
अचुभ।व को अनुभाव कहते हैं । 

'सेमरमम>ममाक्ज७“ननममम-मम-3 33.3. पा निननम नमन >पमन»भान ०००» +3नननमक. बज 

१०-मम्मठ | काव्यप्रकाश ४२८ 
विभावानुमावाश्च कथ्यन्ते व्यभिचारिण' | 
व्यक्त: से तैविभावाद्े; स्थायीमावरी रस: स्मृतः || 

तथा विश्वनाथ, साहित्यदर्पण ३"१ : 
विभावेनानुभावेन व्यक्तः संचा रिणा तथा | 
रसतामेति रत्यादि: स्थायिमाव: तचेतसाम् | 

२--देखिये, रसिकप्रिया ६९२: 

भाव सु-पाँच प्रकार को, सुनु विभाव अनुभाव | 

अस्थाई सात्त्विक कहें, व्यभिचारी कविराव | 

३--देखिंये, 'रसिकर्ग्रिया ६३ : ठु० की० साहित्यदर्पण ३९१६ 

४--देखिये, रसिकप्रिया ६*४, तथा हिततरंगिणी १*८,६ 
ठु० की० साहित्यदर्पण ३९२६ 

५--देखिये, रसिकप्रिया ६५ : “जिन्हें श्रतम अवलंबई, ते श्रालंबन जान | , 
ठु० की० साहित्यदर्पण, ३९२६ हे 

६-- रसिकप्रिया ६४ : जिनते दीपदि होत है, ते उद्दीप बखान ) 

तु० की० साहित्यदर्पण ३९१३१ 
७--देखिये, रहसिकप्रिया ६-६ क 

८--रसिकप्रिया ६८ तु० की० साहित्यदर्पण ३९१३२ तथा दशरूपक ४३ 

अत त+त+ ७3 तल लत न >+>ज+-लज--+-नननताा5 
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केशव ने रति, दास, शोक, क्रोध, उत्साह, भय जुगुप्ण घुणा श्रौर विस्मय, 
ये आठ स्थायी भाव बतलाये हैं |! स्थायीमावों के निर्दिष्ठी- 

स्थायीभाव करण में उन्होने काव्यप्रकाश का अनुकरण किया है। उसमें 

भी श्राठ ही स्थायीमाव माने गये हैं। चर्वणावस्था को 

हुँचकर स्थायीमाव ही रस सज्ञा प्राप्त कर लेता है | 

केशव ने स्तंभ, स्वेद, रोमांच, स्व॒रमंग, वेपथु, वैवर्य, अश्रु श्रौर प्रनाप, ये 
आठ सात्विक भाव माने हैं |? इनमें से सात तो दशरूपक! 

सालिकमाव और साहित्यदर्पण' से मिलते हैं, किन्त आठवों 'प्रलाप! 
(पेश ०णए85. 876०० ) प्राचीनों के प्रलय 

( धं॥७४०७४ ) से नहीं मिलता | साल्टिक प्रावों की गणना प्रायः श्रनुभावों में 

हो जाती है। केशव ने इनका उनमे पृथक् निरूपण किया है। 
जे भाव सब रसों में बिना किसी नियम के उत्पन्न हो जाते हैं उन्हें केशवदास 

व्यभिचारी कहते हैं ।* व्यभिचारी का यह लक्षण माहित्य- 

संचारी या. दर्षण? के अनुकरण में लिखा गया है। केशव ने विशेषात्? 
व्यसिचारी भाव के स्थान पर 'बिना नियम का प्रयोग किया है। पध्राचौनों 

के समान केशव, ने भी इनक्री सख्या ततीस ही निश्चित 

की हे। 
#.333-33.-333 नल  िननननमन-+++- जन-न० ससनकसकक्क 

१--देखिये, रसिकप्रिया ६६ २--दे विये, काव्यप्रकाश ४ ३९ 
३--रसिकप्रिपा ६९१० : 

, स्तभस्वेदरो माच सुर, भंग कंप वैतर्ण | 
अश्रुप्रलञाप अखानिये, आठो नाम सुतर्ण । 

४-देखिये, दशरूपक ४७ भ -साहित्यदर्पण, ३ १३५ 

६--रप्िकप्रिया ६११  ७--देखिये साहित्यदर्पण, ३९१४० 
८--देलिये, रसिऋप्रिया ६९१२-१४ : 

निर्वेद ग्लानि शंका तथा, आलस दैन्य रू मोह । 
स्मृति वोडा चपलता, श्रम मद चिंता कोह । १२ 
गवं दृ्ष आवेग पुनि, निन्दा नींद विवाद | 
जड़ता उत्कठा सहित, स्वप्न प्रबोध विधाद | १३ 
अपस्मार मति उम्रता, आश तक गअनिश्यात्र ' 
डन्माद मरणभय आदि दै. व्यभिचारी युत ग्राध | १४ 

तु० की ०, दशरूपक ४"६, तथा कावध्यप्रकाश ४ ३१-३४, 
तथा साहित्यदर्पण ३१४१ 

5 ऑिभभगरनरअरनग#रनओओओओ 



( शरद ) 

आवार्यो' ने रस निष्पत्ति में भाव को अनित्रार्य माना है, इसलिये रस प्रकरण 
के साथ भाव-निरूपण भी किया जाता है | प्रेम की प्रथम 

भाव अवस्था को कविजन भाव कहते हैं|” ननन््ददासकृत भाव 
का यह लक्षण विश्वनाथकृतः लक्षण से मिलता है। अन्तर 

ई तो केवल इतना कि विश्वनाथ का लक्षण सामान्य 'मावो का सूचक और 
नन््ददास का विशेष “भाव का सूचक है, परन्तु केशव भाव का यह लक्षण देते हैं : 
“जब श्रानन, लोचन अथवा बचनों द्वारा मन की बात प्रकट होने लगती हैं तो 
कविजन उसे भाव कहते हैं।३? यह लक्षण भाव का न द्ोकर दावा का बन 

गया है | 

ये दोनों भाव की ही विकसित दशाएँ है| नंददास के श्नुमार “जब भाव 

नेत्र और वाणी से प्रकट होने लगता है तो +विलोग उसे 

हाव और हेला हाव कह्दते हैं, ?» केशव ने हाव का लक्षण इस प्रशर 
दिया है। 

प्रेम शधिका कृष्ण को, दे ताते ४ गार, 
ताक़े भाव प्रभाव ते, उपजत हाव विचार । रसिकप्रिया, ६:१५ 

यह लक्षण अधिक स्पष्ट तो नहीं है, किन्तु इससे यह समझता जा सकता है 
कि 'हाव' की स्थिति श गार में होती है और इसका कारण प्रेम भाव होता है! 

“मन की उस दशा को जिममें वह शगार में अत्यन्त मग्न रहने लगता दै”' 
नंददास 'हेला? कहते हैं | इस दशा में रतिभाव का आविर्भाव अनेक चेष्ठाओं से 

१०-ननन््द दास, रसमजरी, पु० ५६ ४ प्रेम की प्रथम अवश्या जोइ | 
है कविजन भाव कहत हैं सोइ | 

२--देखिये, साहित्यदर्षण ३-६३: 
“तनिर्विकारात्मके चित्ते भावः प्रथमविक्रिया ।? 

३--रखसिकप्रिया ६ १४ आनन लोचन वचन मग, प्रकटत प्॒रन की बात | 

ताही सों सब कहत हैं, भाव कविन के तात। 
४--नंददार, रसमंजरी पृ+ ५६ : 

मैन बैन जब प्रगटे भाउ, ताकौ सुकषि कहत हैं हाउ। 
ठु० की० साहित्यदर्पण, ३६४ : 

£ भूनेत्रादिविकारैस्तु समोगेच्छाप्रमाशकः | 
भाव एवाल्पसंलक्ष्यविकारो हाव उच्यते ॥” 

५--देखिये, नददास, रसमंजरी पु ६० १ 

श्रति सिंगार मगन मन रहे, ताकौ कबत्रि हेला छवि कहे | 



( २२६ ) 

होने लगता है | यह लक्षण साहित्यदर्पण' में दिए हुए, 'हेला” के लब्बण के अनुरूप 
है, केशव भी इससे कुछ निलता जुचता ही लक्षण देते हैं। उनके अनुसार 
हिला में पूर्ण प्रेम के प्रभाव से लजा छूट जाती है और नायक-नायिका के हृदय 
में पारस्परिक चेष्टाश्रों से आकषण होने लगता है| केशव 'हेचा” को हाव 
का ही भेद मानते हैं। इसके अतिरिक्त साहित्यदर्पण में स्त्रियों के जो स्वभावज* 
अलकार माने गये हैं उन्हें केशव ने हाव भेदों में सम्मिलित कर लिया है। 

रस की सख्या के निर्धारण में श्राचार्यो में प्रायः मतभेद मिलता है। विश्वनाथ 
, ने 'शान्त' को बड़ी दब्ी' क्लीम से 'रस कहा है। मम्मठ' 

रस भेद नेतो शान्त को एक बार रस श्रेणी से बिल्कुल ही निकालः 
दिया है, किन्तु कुछ सोचकर पुनः उसे “नव रस में 

सम्मित्तित किया है । धनजय ने 'शम! को स्थायीमाव इसलिए नही माना कि 
रूपक में इमका विकास नहीं होता | केशव * के संब्रध में विलक्षण बात यह है कि 
उन्होंने स्थायी भाव श्राठ मानते हुए भी 'रस' नौ माने हैं । 

इसका स्थायीभाव रति है। केशव ने इसे रसराज*" माना है। इसे रमराज 
मानने का उनकी समझ में कोई कारण रहा हो, हमारी 

शुंगार रस समम में तो उन्होंने इसे ग्धराज इसलिए माना है कि इसमें 
कोमल एव मघुर भावों का विलास रहता है तथा उग्रमता, 

मरण, आलस्य और जुगुप्सा जैसे माधुयेपक्धेक भाव पास भी नहीं फटकने 
पाते। “कामदेव के उद्सेद को “टंग'ं कहते हैं। उसकी उ्पक्ति का कारण, 
अधिकांशतः उत्तम प्रकृतियुक्त रस 'श्वगारों कहलाता है।”'! *शंगार' के 
नामकरण का कारण केशव भी कुछ ऐसा ही बतलाते हैं; “इसमें रतिमति के 
अति चात्य और मसन्मथमत्र के विचार को धत्थिति होने से चिद्दान् कवि इसे 

१--देखिये, साहित्यदपण ३.६४. २--देखिये, रसिकप्रिया ६ श्८ 
३--देखिये, रछिकप्रिया ६ १६ ४--देखिये, रसिकप्रिया ६.१६,१७ 

५--देखिये, साहित्यदर्पण ३ १८र : 
“४ गारहास्यकरुणरौद्रवीर॒भयानका - 

वीमत्सोडद्मुत इत्यष्टौ रखा: शान्तस्तथा मत ; 

६--देखिये, काव्यप्रकाश ४.२६ ७--देविये, काव्यप्रकाश ४.३४ 
प्ू--टेखिये दशरूपक ४.४४ ६--देखिये, रसिकप्रिया १.१४ 
१०--देखिये, रसिकप्रिया १९१६ ११--देलिये, साहित्यदर्पण, ३.१८३ 

बे 
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आगार कहते है! । 'शूगार के दो भेद माने जाते हैं: एक संभोग या संयोग 
श्टरंगार और दूसरा विप्रलं॑भ श्ूगार ।” > 

शा गार रस में आलंब्नन और आश्रय के अन्तर्गत त्री-पुरुष का होना ( चाहे 
आलंत्रन काल्पनिक ही हो ) श्रनिवाय होने से नायक-नायिका-संत्रन्व का निश्चित 
रूप इसी में संभव हो छकता है। अन्य रसों में श्रालंबन और आश्रय दोनों ही 
स््रीया पुरुष हो सकते हैं, अतः उनमें आलंब्रन और आश्रय के बीच उक्त संबन्ध 
अनिवारयय रूप से नहीं बनता | इस कारण नायक-नायिक्रा मेद-निरूपण श्टगार 

के अन्तर्गत द्वी करना अ्रधिक समीचीन प्रतीत होता है। 

केशव के मत से नायक अमिमानी, त्यागी, तरुण, कोक-कलाप्रवीण, भव्य, 
क्षमी, सुन्दर, घनी, शुचि, उत्साही ( सदारुचि ) और 

नायक कुलीन होना चाहिए. ३ रहीम भी नायक का लगमग इन्हीं 
गुणों से भूषित होना स्वीकार करते हैं | नायक के गुणों के 

संबन्ध में विश्वनाथ ' का भी यही मत है। 
विश्वनाथ ने सामान्यतः नायक चार प्रकार के माने हैं: धीरोदात्, घीरशान्त, 

धीरललित और धीरोद्धत। फिर इनमें से प्रत्येक के चार 
नायक-मेद चार उपमेद किये है: श्रनुकूल, दक्षिण, घुश् और शठ। 

इस प्रकार सोलह प्रकार के नायक हो जाते हैं। ' 

' रामचरण तकंवागीश मद्दाचार्य ने उक्त भेदों पर साहित्यदर्पण में टीका करते 
हुए लिखा है कि “गारे पषोडशप्रकारों नायको भवतति रखान्तरे तु चतुष्प्रकार 

१--देखिये, रसिक्रप्रिया ३.१७ 
२--देखिये, रखिकप्रिया १.१८: शुभ संयोग वियोग पुनि, दो <टंगार को 

जाति | तु० की० : साहित्यदर्पण, ३.१८६ : 
“विप्रलम्भीड्थ संभोग इत्येष द्विविधो मतः | 

३--रसिकप्रिया २ १: 
अभिमानी त्यागी तरुण, कोककलान प्रवीन। 
भच्य क्षमी सुन्दर धनी, शुचि रुचि सदा कुलीन ॥ 

४--देखिये, चरवै नायिकामेद, ६६: | 
सुन्दर चदुर धनिश्रवा, जातिउ ऊँच | 
केलि कला परब्रिनवा, सीलस्मूच | 

५--देखिये, साहित्यदर्पण ३११०. ४--देखिये, साहित्यद्प॑ण ३३१ 
६--देखिये, साहित्यदर्पण ३३४ : 

“एमिर्दक्तिणधृष्टानुकूलशठरूपिभिस्तु षोढशघा । 



( १३१ ) 

'इत्यव॑पेयम् ” अर्थात् ् गार रस में सोलइ्ट प्रकार के नायक होते हैं, परन्तु श्रन्य 
रसों में धीरोदात्तादि चार ही प्रकार के होते हैं । 
,. केशव और नन््ददास ने नायक के अनुकूलादि चार भेद ही माने हैं, 
किन्तु रहीम ने 'रसमंजरी ? के अनुसार नायक के पति, उपपति और वैशिक, 
तीन भेद करके अनुकूलादि की पति के उपभेदों में गणना की हे | इनके अतिरिक्त 
रहीम ने नायक के प्रोषित, मानी, वचनचतुर और क्रियाचतर, चार भेद और 
माने हैं | रसमंज़री में 'मानी! अर 'चतुरः ( वचनचतुर और क्रिया चतुर ) 
शठ' के ही उपमभेद माने गये हैं। उसमें प्रोषित के पत्युपपति श्रादि के विचार 
से तीन भेद किए गये हैं, किन्तु रहीम प्रोषित के भेदों के सम्बन्ध में मौन हैं। 
कृपाराम ने नायकमेद के अन्तर्भत केवल पत्ति, उपपति और वैशिक का ही 
उल्लेख किया दे | 

साहित्यदर्पण , रसमजरी* और दशरू५क में नायिकाश्रों के स्वर्क या, परकीया 
और सामान्या, ये तीन भेद समानरूप से मिलते हैं । 

नायिका-मेद हिन्दी के प्रययः सत्र ' आचार्यो ने इन भेदों को स्वीकार 
किया है तथा स्वकीया " के तीन भेद्दों ( मुग्धा, मध्या 

१ देखिये, रसिकप्रिया २२: ' 
अतुल दत्त शठ धृष्ट पुन, चौविध ताहि बखान | 

२--देखिये,नन्ददास रसमंजरी प्रथम भाग, १० भ८ 
३--देखिये, बरवै नायिका मेद, ६७-१०८ 
४--देखिये, रसमंजरी भानुदत्तकृत, पृ १६५-१८१ 
४---देखिये, रसमंजरी, पु० १७६ ६--देखिये, रसमंजरी, पृ० १७६ 
७-- देखिये, हिततरंगिणी, १९३६ 
८--साहित्यदर्पण, ३५६ ६ - रसमंजरी, पु० ५ 
१०--दशरूपक, २'२४ 
११ -देखिये, नन्ददास रसमंजरी पु० ४०, पं० १२ 

? हिततरंगिणी, तरंग १, छेद १६ 
». रदीमरत्नावली बरवैनायिकामेद पु० ४०, ४३, ४७ 
9 रेंसिकप्रिया ३ १४ 

१२-देखिये, नन््ददास ( रसमंजरी ) पु० ४०, पं० १३ 
+'.... हिततवरगिणी, तरंग १, छुंद २२ 
»'.. रहीमरत्नावली ( बरवैनायिका भेद ), पु ४१, ४२, ४। 
0 रसिकप्रिया ३-१६ 



( रैरैर ) 

और प्रौढ़ा ) को भी सभी ने रपमंजरी' और साहित्यदर्पण के अनेकरणं पर ही 
माना है। 

मुग्धा के भेदों के संबन्ध में कृपाराम', नन््ददास” और रहीम' का एकमत 
है। उन्होंने रखमंजरी के आधार पर मुग्धघा के चार सेइ-- 

मुस्धा जशञातयौबना, अज्ञातयौवना, नवोढ़ा और विश्रव्ध नवोढ़ा ही 
किए हैं| केशव ने मुग्ता के भेद तो चार ही किये हैं फिन्तु 

उन्होंने पकान्ततः रसमजरी का ही अनुकरण नहीं किया। उन चार भेदों में से 
एक भेद “नवल बधू? भी हे जो रसमंजरी की “नवोढा का ई दूसरा नाम है। 
श्रन्य तीन भेद 'नवयोवना', “नवल अनंगा?, और “लज्जाप्राया' हैं जो साहित्यदर्पण 
के प्रथमावतीणंवीवना', 'प्रथमावतीणं॑मदनविकार! और 'समघिकलज्जावती', 
मेदों के नामान्तर मात्र हैं। कृपाराम* ने नवोढ़ा के ललिता और उदितयौवना 
दो भेद किए हैं। ये भेद न तो रतमचरी में हैं और न साहित्यदर्पण में | 

साहित्यदर्पण' " में मध्या के विचित्रसुरता, प्ररदध्मरा, प्ररदयौवना ईषत्प्र- 
; गलमवचना और मध्यमत्रीडिता, पाँच भेद किए हैं । उन्हीं 
मध्या में से मध्यमत्रीडिता को छोड़ कर शेष चार भेदों को केशव! ' 

ने स्वीकार कर लिया है उन्होंने प्ररूदयौवना को 'आरूढ- 
योवना', ईषत्प्रगल्भवचना को प्रगल्मवचना, विचित्रसुरता को सुरतिविचित्रा तथा 

प्ररूढस्मरा को प्रादूभूंत मनोभवा नाम दे दिया है | रसमंजरी में ये भेद 
नहीं मिलते। उसमें अतिविश्रव्धनवोढा "को ही मध्या का अवध्थान्तर माना 
है | इसी को कृपाराम रे ने स्द्रीकार किया है। 

धीरा, अधीरा और धीराधीरा, मध्या के ये तीन भेद केशव”, कृपाराम 

१--रसमंजरी, पु० ७ २--श दित्यदप॑ण, ३ ५७ 
३-छिततरंगिणी ( कृपाराम * तरंग १, छुंद २४ 

«४ - नन्ददास ( रसमजरी ), पु ४०, ४१, ४२ 

५--रहीमरननावली ( बरचैतायिका भेद ) पु० ४१ ४२ 
६--रसमंजरी, पृ० ११, १४, १५, १७ 
७--देखिये, रखिकरप्रिया ३९ १७ ८--देविये, साहित्यद्पंण ३ ५८ 
६- देखिये हिततरंगिणी, २ ४०, ४४ | 

१०--साहित्यदर्पण, ३४६ ११--देखिये, रसिकप्रिया ३३२ 
१२ रममंजरी पु श्८ १३--हिनतरगिणी, तरग २, छुठ ४४ 
१७४-- देखिये, रतिकप्रिया, ३४६ १५-हिततरग्रिणी, तरग १, छोंद ४४ 
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और नन्ददास' ने ही माने हैं; रहीम ने उन्हें छोड़ दिया है। इन मेदों का श्राधार 
रसमंजरीरे और साहित्यदर्पणरे दोनों को माना जा सकता है । कृपाराम * ने ज्येष्ठा, 
कनिष्ठा और समहिता, ये तीन भेद और किये हैं। 'समहिता” कपाराम की मौलिक 
सूक है। ल््येष्टा' और “कनिष्ठा” सेदों को तो साहित्यदर्पणए' और रसमंजरी* ने भी 
स्वीकार किया है 

प्रौद्या के मैदों के संबन्ध में हिन्दी में कुछ अधिक मतभेद पाया जाता है। 
कृपाराम* ने प्रौढा के दो भेद, रतिप्रिया और आनन्द 

ग्रौढा मत्ता, किये हैं। फिर प्रत्येक भेद के धीरादि” तीन-तीन भेद 
आर किये हैं। भेदों का यह विधान रसमंजरी* के आधार 

पर दीख पड़ता है, किन्ठ कृपाराम ने धीरादि को ज्येष्ठा और कनिष्ठा दो-दो 
उपमेदों के स्थान पर ज्येष्टा, कनिष्ठा और समहिता तीन" में बाँगकर रसमंजरी'' 
और साहित्यदर्पण*९ से अपना मतमेद प्रकट किया है। नन्ददास** ने ग्रौढा के 
घीरादि तीन भेद ही किये हैं। रहीम ने प्रौढ्ा के मेद नहीं किये | साहित्यदर्पण' * 
का सहारा लेकर केशव" ने प्रौढा के पहले चार भेद--“समस्तरसकोविदा, 
विचित्रविश्नमा' आक्रामितनायिका और लव्घापति--किये हैं । साहित्यदर्पण 
की 'समस्तरतकोबिदा” नायिका को केशव ने “'समस्तरसकोविदा” और 'आक्रान्त- 
नायका' को श्राक्रामितनायका कर दिया है तथा साहित्यदर्पण” की 'दरब्रीडा' 
प्रौद्ा ने रसिकप्रिया सें 'लब्धापति, नाम प्रास कर लिया है। केशव ने 'विचित्र- 
विश्रमा' का नामकरण संभवतः साहित्यदर्पण की “भावोन्मचा प्रौदा! के स्थान 
पर किया है। रसिकप्रिया"* में प्रौढा के घीरा, अघीरा तथा घीराधीरा तीन 

१०-नन्दनास ( रसगंजरी ), १० ४३ २--देखिये, रसमंजरी, पृ० २७ 
३--साहित्यदर्पण, ३-६१ ४--देखिये हिततरंगिणी, २६७ 
५--साहित्यद्पण, ३-६४ ६--रसमंजरी, पृ० ४२ 
७--देखिये, हिततरंगिणी, २६३, ६४ 
घं-+ .. 2 ४५४४ 
६--देखिये रसमंजरी, 9० २१, २७ 

१००-देखिये, हिततरंगिणी, २"६७ 
११--देखलिये, रसमंजरी, पु० ४२ 
१२--देखिये, साहित्यदर्पण, ३६४ 
१३--देखिये, नन्ददास ( रसमंजरी ), पृ० ४४ | 
१४--साहित्यद्पण, ३६० १५--रसिक््रिया ३५१ 
१६--देखिये, रसिकप्रिया, ३*६०, ६४, ६४ 

हि० सा० सं० प्र०-हे ० 
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उपभेद साहित्यदपषण और रसमंजरी के समान दी मिलते हैं, परन्ठ, ज्येष्ठा और 
कनिष्ठा का उल्लेख बिल्कुल नहीं है । 

साहित्यदर्पण' और रसमंजरी ३ दोनों में परकीया के भेद, परोढा और कन्यका 
( अनूढहा ) किए गये हैं। ननन््ददास को छोड़कर केशव*, 

परकोया कृपाराम” और रहीम, तीनों को ये सेद मान्य हैं। रहीम* 
और कृपाराम* ने रसमंजरीः का अनुकरण करते हुए 

परकीया के श्रन्य छै भेद-गप्ता, विदग्धा, लक्षिता, अनुशयना, मुद्ति और कुलटा- 
भी स्वीकार किए हैं। ननन््ददास* ने इनमें से केवल तीन भेद गुप्ता, विदग्धा 
और लक्षिता ही स्वीकार किए; हैं | केशव ने परकीया के इन भेदों की ओर रुचि 
प्रकट नहीं की | वे विश्वनाय की तरह परोठा और श्रनूढा पर ही रुक गये हैं । 

विश्वनाथ ने सामान्या का सविस्तर निरूपण नहीं किया | संभवतः उन्हीं का 

अनुकरण करके केशव भी सामान्या के विस्तृत विवेचन 
सतामान्या की ओर नहीं बढ़े हैँ | नंददास भी सामान्या की विवेचन 

: छोड़ गए हैं। रहीम*" और कृपाराम'* सामान्या की विवे- 
चना में औरों से अधिक आगे बढ़े दीख पढ़ते हैं । उनकी विवेचना का 
आधार 'रसमंजरी'** रही है | 

रसमंजरी' रे में स्वक्रीया, परकीया और सामान्या के अन्यसंभोगदुःखिता, 
गर्विता और मानवतती, ये तीन तीन भेद किये गये हैं। 

अ्रन््य भेद कृपाराम** ने रसमंजरी द्वी का अनुकरण किया है। पर 
मानवती के भेदों के निरूपण में उन्होंने कुछ कृपणता से 

१--देखिये, साहित्यदर्पणए ३२६६. _ २--रखमंजरी, पृ० ४६ 
३--रसखिकप्रिया ३ ६८ ४--हिंततरंग्िणी ३"४ 
४---रद्दी मरत्नावली ( बरवैनायिका मेद ) पु० ४३-४४ 
६--देखिये रहीमरत्नावली ( बरवेनायिका भेद ), पृ० ४४-४७ 
७--देखिये, हिंततरंग्रिणी ३९१६-४७ ८--देखिये, रसमंजरी, प० ५२ 
६--देखिये, नन्ददास रसमंनरी, पु० ४४-४५ 

१०--देखिये, रह्दीमर॒त्नावली बरवैनायिका भेद, पू० ४७.४८ 
११--देखिये, हिततरंगिणी, तृतीय तरंग 
१२--देखिये, रसमंजरी, पु० ७०, ७४, ६७, १०३, ११०, ११६, १२२, १२८, 

१३४, १४४, १४१ 

१३--देखिये, रखमंजरी, पु० ७४ १४- हिंततरंगिणी ५.७१-१० ३ 

ह 
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काम लिया है जब कि रसमंजरी में उन भेदों ने अ्रधिक विस्तार ले लिया हे ] 
गरविता के सेदीकरण में कृपाराम ने कुछ मौलिकता से भी काम लिया है । जहाँ 
रसमंजरी* में गर्विता को वक्रोक्तिगर्विता नाम देकर उसके प्रेमगर्विता और 
सौन्दर्यगर्विता दो भेद किए हैं वहाँ कृपारामरे ने गर्विता के वक्रोक्तिगर्विता 
और सरलोक्तिगर्विता, दो भेद करके प्रत्येक के प्रेमगर्षिता, रूपगर्विता और गुण- 
गविता तीन तीन उपभेद किए हैं। केशव और नंददास ने इन सब. भेदों को 
छोड़ दिया है। रहीमरे ने केवल गणिका के संबंध में श्रन्यसंभोगदुःखिता और 
गविता का उल्लेख किया है, किन्तु गव्विता" क्रे दो भेद प्रेमगर्विता और रूप- 
गर्विता रसमंजरी' के आधार पर ही किए हैं। 

अवस्थानुसार नायिका-भेदों में विभिन्नता मिलती है । दशरूपक*' और 
साहित्यदर्प॑णश* में आठ प्रकार की नायिकाएँ, प्रोषितंभत का 

अवस्थाचुसार॒ खंडिता, श्रभितारिका, कलहान्तरिता, विप्रलब्धा, उत्कंठिंता, 
नायिका-मेद वासकसजा और स्वाधीनपतिका मानी गई हैं। रसमंजरी* 

में एक भेद “प्रवत्स्यत्पतिकां' और बढ़ा हुआ मिलता है। 
केशव* ने साहित्यद्पण के आठ मेदों को ही स्वीकार किया है। इन आठों 
प्रकार की नायिकाओं के मुग्धघा, मध्या, प्रौददा, परकीया और सामान्या--ये 
पॉच-पॉच सेद न करके 'अ्रच्छुन्न, और “प्रकाश नामक दो-दो भेद (जो केशव 
ने सब भेदोपभेदों के साथ लगाये हैं ) किए हैं। 'प्रच्छुन्न और “प्रकाश का 
आविष्कार केशव की मौलिकता है । उन्होंने अभिसारिका)" के छे भेद किये हैं 
जो विलक्षण।हैं। उनमें से तीन भेद स्वकीया, परकीया और सामान्या तो 
प्रचलित हैं, किन्त प्रेमाभिसारिका, गर्वाभिसारिका और कामामिसारिका, ये तीन 

मेदमौलिक हैं। नंददास*' ने रसमंजरी का झअनुकरण करते हुए नायिकाएँ नौ 
प्रकार की ही मानी हैं और उन्होंने प्रत्येक के चार-चार भेद मुग्धा, मध्या, 
प्रौद्या और परकीया किये हैं। 'सामान्या भेद! छोड़ दिया है। कझृपाराम"* ने 
नायिकाएँ: दस मानी हैं उनमें से अत्येक के स्वीया, परकीया और सामान्या 

१--रसमंजरी, पु० ७६ २--देखिये, हिंततरंगिणी, ५.७७-१०३ 
३--देखिये, रददीमरत्नावलीः बरवैनायिका भेद, पु० ४७-४८ 
४--देखिये, रह्दीमरत्नावली बरवैनायिका भेद पु० ४८ 
५--दखिये, रसमंजरी, पु० ७७-७८ ६--दशरूपक २.३६ 
७--साहित्यदपण ३.७२-७३ ८--रसमंजरी, पु० ८४ 
६-देखिये, रसिकप्रिया, ७.२,३ १०--देखिये, रसिकप्रिया, ७.३१-३६ 

११--नंददास, रस्मंजरी पृ० ४४. १२--देखिये, हिततरंग्रिणी १,३६-३८ 
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तीन-तीन! भेद किये हैं। रहीम” ने परकीया-अमभितारिका के दिवसाभिसारिका 
श्र निशामिसारिका तथा निशामिसारिका के क्ृष्णासियारिका और शुक्लामि- 
सारिका भेद रखमंजरी के अनुरूप किये ६ई। उन्दोंने भी नायिकाएँ दस" दी 
प्रकार की मानी हैं. और प्रत्येक के पॉच-पाँच भेद मुस्धा, मच्यमा, प्रौदा, परकीया 
अर सामान्या रसमंजरी के आधार पर ही किए ६ 

गुगों के विचार से रद्दीम,” केशव! और कृपाराम' ने सादित्यद्पंण और 
रसर्मजरी के श्रनुकरण में सब नायिकाशों के तीन-तीन भेद, उत्तमा, मध्यमा 
श्र श्रधमा माने ६ | नंददास ने इन भेंदों को छोड़ दिया 

इन सब भेदों के लब्णों श्रोर उदादर्णों फी लेकर छने सब पर संस्कृत 
साद्ित्य का प्रभाव दिखलाना इस श्रध्याय भे॑ संमव नहीं है। थरद्टा पर इस संबंध 
में केबल इतना ही कद सकते है कि केशव, नंददास और कृपाराम ने लक्षणों 
के लिखने भें प्रायः रसमंत्री का अ्रनुकरण किया है। फ्रेशव ने कुछ उपमेदों के 
मंबंध में सादित्यदर्षणा की भी सहायता ले ली है | क्रैशव ने रसनिरूपण में 
प्रच्छुणा और प्रकाश! का जाल फैलशाकर जो भेद श्रौर उपभेद तैयार किए हू वे 
गस्कृत-साद्वित्व में भव; श्रप्राप्य हैं | रक्षीम ने लक्षग नहीं लिखे | इन कवियों 
के उदादरण श्रत्रिकांशतः मौलिक दी रद ई | 

ध्गार रस के बर्गान में नायिका करें साथ उसकी सकी का भी वर्णन श्रातता 
है। “बह रूप, बे, शुण शरीर जाति में नायिका के अनुरूप 

सर्खी डदारजित्तवाली, शुद्धिमती तथा इितकारिणी द्ोती है ?* 
केशव के मत से धाया, दाठी, नाइन, नटी, परद्रौसिन, 

मालिन, तमीलिन, चितेरिन, मनिद्वारिन, सुनारिन, गोंसॉइन, सन्यासिंन श्रौर 
पटवाइन में से कोई भी नायक-नासिका की सखी दो सकती दे | दशरूपक* और 

्प जज न 3..# तह. हक ही. बा झा 3० हक कं. अफमएल्रन्%, 

१-देलिये, द्विततरंणिणी ५,१२८-१३० 
५--दे खिय्े, रदीमरत्नावली ( बरवेनायिकासेद ) १० ४४..७६-८१ 

तु० की० रसमंजरी, पृ« ९४१०१४४ 
३--द खिये, रद्दीमरत्वावली ( बरवैनायिकाभेद ) प्रृ« ४६-४७ । आगत- 

पत्तिफा' भेद श्रौर बढ़ा दिया है 

४--दे लिये, रहीमरत्नावली ( बरवैनायिका-सेद्र ) पृ० ५७ 
४--रपिपाप्रिया, ७.३८ ६--दे लिये, द्िततरंगियी १.१७ 
७--देखिये, द्विततरंगरिगीः २.१ 

हु० की० रखमंजरी प्ृ« १५६ 
८--दैखिये, रसिकप्रिया: १२०१-२५ &--देखिये, दशरूपफ २-४६ 
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साहित्यदर्पण' में उक्त ख्तरियाँ दूतीत्व के लिए उपयुक्त समभी गई हैं। इससे 
स्पष्ट है कि केशव ने सखी और दूती में कोई अन्तर रखने की चेष्टा नहीं की । 

रहीम' और कृपारामरे ने सखी के शिक्षा, मंडन, उपालंभ और परिह्ास, 
ये चार कर्म बतलाये हैं। रसमंजरी” सें भी सखी के ये 

सल्ीकम चार कम ही मिलते हैं। केशव ने वूतीकर्म को भी सखीकर्म' 
में सम्मिलित कर लिया है अतः वे “सखी का काम शिक्षा 

देना, विनय करना, मनाना, मिलाना, ैगार करना, कुकना और उलाहना 
देना” मानते हैं । 

जो वाणी और क्रिया द्वारा, मित्र ( नायक-नायिका ) का नाम सुनाकर, 
मन को मोह कर तुरूत मिलन करा देती है वह दूत्ती 

द्ती कहलाती है ।* “उसमें चाठ॒ये, उत्साह, नम्नता, हितैषिता 
आदि अनेक गुण होते हैं| “उसका काम विरह छुनाना और 

संघट्टन ( मिलन ) कराना है ।*” ,“प्रकृति-मेद। से दूृतियाँ तीन प्रकार की होती 
हैं: उत्तमा, मध्यमा और अधघमा |? 

दूती का वर्णन कृपाराम को छोड़ क़र अन्य किसी कवि ने नहीं किया | उन्होंने 
लक्षण, गुण, कर्म और भेद के वर्णन में रसमंजरी का अनुकरण किया है। 

१--साहित्यद्पण, ३ ११८-१२६ 
२--देखिये, रहीमरत्नावली ( बरवैनायिका-मेद ) पु० ६२ 
३--देखिये, हिततरंगिणी २-२ 
४०-देखिये, रसमंजरी, पृ० १४६ ५--देखिये, रसिकप्रिया १३'१ 
६--देखिये, हिततरंगिणी २' ८ : 

वचन क्रिया आपुष्िि करे द्वितको नाम सुनाइ | 
मन वस्च करि मिलवै तुरत सो दूती कविराय | 

तु० कौ०, रसमंजरी, पु० १६२ 

७--दे खिये, हिततरंगिणी २-६ : 
निज चत्राई ठानि के भेद हिये को लेहि । 
विरह सुनावै देत धरि मिलवे मगर संग देहि | 

ठ॒० की० रसमंजरी, पु० १६२ 

८--देखिये, हिंततरंगिणशी, २९१० ४ 
उत्तमादि दूतीन में प्रकृति भेद त्रय होइ। 

तु* की० रसमंजरी, पु० १६४ तथा साहित्यदर्पण ३९१३० 



( शरद ) 

यों तो सब रसों की सृष्टि में दशन का हाथ रहता है, पर शुगार के ज्षेत्र 
५ में उसका अधिक महत्व है। साहित्यदर्पण! में दर्शन के 

दरशंन चार भेद : इन्द्रजालद्शन, चित्रदर्शन, साक्षात्दर्शन और 
स्प्नद्श न--माने गये हैं। उससे भ्रवश को दश न से भिन्न" 

माना है। रहीमर और केशव * ने दर्शन के भेद तो चार ही माने हैं किन्तु उन्होंने 
इन्द्रजालदशन के स्थान पर “अवशणु-दशन माना है। रसमंजरी' सें प्रमुखतया 

दर्शन के तीन मेंद--चित्रदर्शन, साक्षात्द्शन और स्वप्नदर्शन ही माने 
गये हैं। 

रस अ'थों में संयोग श्टरगार का विशेष वर्णन नहीं मिलता । इसके विपरीत 
विप्रलं॑म की श्रनेक अवस्थाएँ मिलती हैं जिनमें रसाचार्यो' की 

विप्रलंध शुंगार बुद्धि का प्रवेश बहुत गहराई तक हुथ्रा है। “प्रियतम और 
प्रियवमा के बिछुड़ जाने की अवस्था में जो रस होता है 

उसे विप्रलंम ः£गार कहते हैं।*”? “उसके चार भेद होते हैं: १--पूर्वाचुराग 
२--मान, ३--प्रवास और ४--करुण |” 

“जहाँ दर्शन मात्र से ही दम्पति का श्रनुराग उत्पन्न हो जाता है और बिना 
देखे दुःख की प्रतीति होंती हे, वहाँ 'पूर्वाचुराग” होता है ।?” 

पूर्वाचुराग यहाँ केशव ने अनुराग की उत्पत्ति केवल दर्शन से ही मान 
34०-ननन-म-मन-3निनननमीयनननीिनिन निनननान नी नमी भननन3+3.. 

१--देखिये, साहित्यदर्पण ३१८६ 
२--देखिये, साहित्यदर्पण ३१८६ : 

श्रवण तु भवेत्तत्र दूतवन्दीसखीमुखात् | 
इन्द्रजाले च चित्रे च साक्षात्सवप्ने च दशनम् | 

३--देखिये, रहीमरत्नावली ( बरवैनायिका-मेद ) १० ६१ 

४--देखिये, रसिकप्रिया ४२: 
एक थु नीको देखिये, दुजो दरशन चित्र | 
त्तीजो सपनो जानिये, चौथो श्रवण सुमित्र | 

५--रसमंजरी, पु० २०४ 
६--रसिकप्रिया ८-१ : बिछुरत प्रीतम प्रीतम, होत जु रस तिहिं ठौर | 

विप्रलंभ तासों कहे, केशव कविशिरमौर | 
७--देखिये, रसिकप्रिया ८२ : छु० की० साहित्यदर्पण, ३ १८७ 

८--रसिकप्रिया ८३ ; देखतिदीं यू ति दंपतिहिं, उपज परत अनुराग । 
बिन देखे दुख देखिये, सो -पूरब अनुराग | 



( १६६ ) 

ली है। विश्वनाथ” के अनुसार वह अ्रवण द्वारा भी उत्पन्न हो सकता है-- 
संभवतः केशव ने श्रवण का पृथक् नाम इसलिये नहीं लिया कि उसे दर्शन 
'का ही एक मेद मानते हैं| 

पूर्वानुराग में केशव ने काम की इन दशरे दशाओं का होना बतलाया है; 
१-अमिलाषां, २--चिन्ता, ३--धुूटूति, ४--गुणकथन, ५०-- उद्देग, ६--प्रलाप, 
७--उन्माद, ८-व्याधि, ६--जड़ता, और १०--मरण । 

मान प्रण॒य या ईर्ष्या की किसी भी कारण से उत्पत्ति हो सकती है| विश्वनाथ 
प्रणय से उत्पन्न होनेवाले को प्रणयमानं और इैर्ष्या से 

मान उत्पन्न होने वाले को “कोप” कहते हैं।? मान के ये दो 
कारण केशव" ने भी स्वीकार किए. हैं। रसमंजरी' का 

श्रनुकरण करते हुए कृपाराम' और केशव दोनों ने मान फे तीन भेद- गुरुमान, 
मध्यम मान और लघुमान--किये हैं । 

कृपाराम ने तीनों प्रकार के मान, गुरु, लघु और मध्यम को छुड़ाने की पृथक् 
पुथक् अनेक विधियों बतलाई हैं। यय्यपि उनकी यह शैली 

 मान-मोचन . कुछ विचित्र हे किन्तु उपाय सब वे ही हैं जिनका निरूपण 
संस्कृत काव्य शासतत्र में मिलता है। फेशव* ने साहित्यदर्पण 

१--देखिये, साहित्यद्पण ३'श्दू८ : 
श्रवणादर्श नादपि मिथः संरूठरागयो 
दशाविशेषो यो प्राप्तौपूर्बराग: स उच्यते । 

२--देंखिये, रसिकप्रिया ८६ : | 
अभिलाष सुच्चिता गुणकथन, स्मृति उद्देग प्रलाप | 

उन्माद व्याधि जड़ता भये, होत मरण पुनि आप ॥ 
ठु० की० साहित्यदर्पण ३ १६० 

३--देखिये, साहित्यदर्पंण ३ श्ह८ ; । 
“मान; कोपः तु द्वेधा प्रणयेष्यासमुदर्ूधच:?” 

४--देखिये, रसिकप्िया ६१ ५--देखिये, रसमंजरी, पृ० ७६ 

६--देखिये, हिततरंगिणी, ५ १७, १८,१९६ 

७--देखिये, रसिकप्रिया ६२: 
“पानभेद प्रकटहि प्रिया, गुर लघु मध्यम्त मान ।” 

८--देखिये, हिततरंगिणी ४०१७-१६ 
६--देखिये, रसिकप्रिया १००२ 



( २४२ ) 

रौद् रस का स्थायीमाव क्रोध है । इसका आविर्भाव विग्नद में माना जाता 

रौद्रत है। इसका लक्षण शरीर की उप्रता है |! 

इसका स्थायीभाव उत्साह द्वोता है।* साहित्यदयंणकार' ने बरीर के दानवीर, 
घर्मवीर, युद्धवीर और दयावीर, चार भेद किए. हैं ।* केशव 

वीर रस ने ये चार भेद न दिखाकर केवल उदारता और गंभीरता, 
दो भावों पर जोर दिया है। 

इसका स्थायीमाव भय है | किसी भयंकर दर्शन या श्रवण से इसकी उत्पत्ति 

भयानक रस होती है ।* 

इसका स्थायीभाव घुणा है | इसकी उत्पत्ति किसी घुणित वस्तु को देखने या 
वीभत्स रत सुनने से होती है | इसमें तन मन उदास हो जाता है ।* 

इसका स्थायीमाव “विस्मय' है| इसकी उत्पत्ति श्रदूभुत वस्तु को देखने या 
अदभुत रत सुनने से होती है | 

केशव ने एक 'सम रस भी माना है। इसका लक्षण देते हुए वे कहते 
हैँ :-/इसमें मन सबसे उदास होकर एक ही ठौर पर 

सम रस बसने लगता है, इसलिए! कवि लोग “सम रस कहते हैं /। 
विश्वनाथ* ने इसी को शान्त रख कहा है और 'शम!' उसका 

, स्थायीमाव माना है । 

विश्वनाथ ने प्रत्येक रस के लक्षण के साथ उसके वर्ण का भी वर्णन किया 
हि है | इसी प्रकार केशव ने मी प्रत्येक रस के वर्णुन के साथ 

रस-वरणु साथ उसका वर्ण भी बताया है, किन्तु वे 'हास्यां और 'ठम5! 
का वर्ण बताने में मौन हैं। उन्होंने शेष रसों के वर्ण इस 

१--देखिये, रसिकप्रिया १४२१ : तु० की० साहित्यद्र्पण ३९२२७ 
२--देखिये, रसिकप्रिया १४ २४ : ठु० की० साहित्यदर्पण ३२३२ , 
३- देखिये, साहित्यदर्पण ३२३१४ 
४--देखिये, रसिकप्रिया १४२४४ अति उदार गंभीर कहिं, क्रेशव पाह 

प्रसग 

५--देखिये, रसिकप्रिया १५८२७ : तु० की० साहित्यदर्पण २२३५, २३६ 
६--देलिये, रफ्तिकप्रिया, १४३३ : ठु० की० साहित्यद्प॑ण ३:२४२-२४३ 
७--देखिये, रसिकप्रिया, १४३८... ८--देखिये, साहित्यद््पषण, ३ २४५. 
६--द्वास्य का शुश्र और शान्त का कुन्दवर्ण माना जाता है । 



( श४३ ) 

प्रकार बतलाये हैं :---'्ू गार श्यामवर्ण, करण कपोतवर्ण,, रौद्र रक्तवर्ण, बीर 
गौरवर्ण ( सुवर्ण ), भयानक ऋृष्ण वर्ण, बीमत्स नीलवर्ण और अद्भुत पीतवर्ण । 

अलंकार 

इस निबन्ध के अन्तर्गत अलंकार क्षेत्र में विवेचना पानेवाले केवल केवशदास 

हैं। केशव प्रमुखतया अलंकारवादी थे। उन्होंने काव्य के और अंगों की अ्रपेज्ञा 
अलंकारों पर विशेष ध्यान दिया है। हम नायक-नायिका-मेद में देख चुके हैं 
कि केशव का ध्यान मेद-उपमेद लिखने की ओर अ्रधिक रहता है। अलकार- 

प्रकरण में भी उनकी बृत्ति वही जमी रही दै। अलंकारों के लिखने में उन्होंने 
प्रधानतया तीन ग्रन्थों--अ्र॒लंकारशेखर, काव्यकल्पलताइत्ति और काव्यादर्श-से 

ही सहायता ली है। उन्होंने अलंकारों को साधारण और विशेष दो'" प्रकार का 

माना है। पुनः साधारण या सामान्य अलंकारों को चार मेदों में विभक्त किया 

है ;- (--बर्णं, २-वर्य, ३--भू-श्री और ४--राज्यश्री | 

इस भेद के अन्तर्गत सात'* प्रकार के वर्ण ( रंग ) लिए गये हैं। वर्णालंकारों 
में कवि ने यह दिखाने की चे्ट की है कि काव्य में कौन 

?--वर्णालेंकार वस्तु किस वर्ण की दिखानी चाहिये ;--यथा, जरा को श्वेत, 
कुबलय , को नीला, बालरवि, को अरुण, पाप को काला, 

बीर रस को पीला और कपोत को धूम्रवर्ण का वर्णन करते हैं , वर्णालंकारों के 
सम्बन्ध में केशव ने काव्यकल्पलताइचि (३२, ३'३ तथा ४'३ ) और अलंकार- 
शेखर, १७ मरीचिः, से सहायता ली है | 

जिनकी आकृति का शुण लेकर कोई उक्ति कही जाती हे उन्हें वर््य कहते 
हैं। वेसे तो वर्य अनेक हैं, परन्तु केशव ने इन श्रद्वाईस को 

२--वर्यालकार प्रमुख माना है ;--/१--सम्पूर्णं, २--आवर्त, ३--कुण्ल 
४--निकोण, ५--सुदृत्त, ६--तीचुण, ७--गुरु, ८--कोमल 

६--कठोर, १०--निश्चल, ११--चंचल, १२---सखद, १३--दुःखद, १४--मंद- 

गति, १४५- शीतल, १६--तस, १७--सुरूप, १८--ऋरस्वर, १६--ुस्वर, २०-- 

१--देखिये, कविश्निया, ४*२ 
२--देखिये, कविप्रिया ५ ३ $ सामान्यालंकार को चारि प्रकार प्रकास | 

वर्ण, वण्य, भू-राज-भी भूषण केशवदास ॥ 

३--देखिये, कविप्रिया ५४.४ | 
सेत पीत कारे श्ररुण, घूमर नीले वर्ण । 
मिश्षित फेशवदास कहि, सात भाँति शुभकर्ण । 

व 
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का हू-बहू अनुकरण करते हुये मान-मोचन के छै उपाय साम, दाम, भेद, प्रणृति 
उपेक्षा और प्रसंग-प्रध्वंस बतलाये हैं | 

४ जिस तिस प्रकार मन को मोह कर मान छुड़ाना * साम ” उपाय कहलाता" 

है| किसी व्याज से कुछ देकर मान छुड़ाना दाना उपाय है। नायिका की सत्र 
सखियों को अपनी ओर मिला लेने से उसका मान स्वतः छूट जाता है, इसे 
'सेद! उपाय कद्दते हैं। जन्र अ्रति प्रेम, अति काम वा श्रति अपराध से नायक 

वा नायिका पैरों में पड़ जाते हैँ, तो मी मान छूट जाता है, इसे 'प्रणति” उपाय 
कहते हैं| जहाँ प्र!ंग की उपेक्षा कर देने से मान छूट जाता है, वहाँ उपेक्षा 
उपाय द्वोता है। जहाँ भय या घबराहट के उत्पन्न होने से 'मान छू जाता 
है, उसे ््रसंग-विध्यंशः उपाय कहते हैं।१ साहित्य दर्पणकार ने इसी को 
'शसान्तर' कहा है | 

किसी भी कारण से प्रिया या प्रिय के परदेश चले जाने की दशा में प्रवास 

प्रवास विरह होता है ।र 

“जहाँ संयोग सुख के सब यत्न छूट जाते हैं, वहाँ व्याकुलता के कारण कंद्ण 
विप्रलंभ की संस्थिति शोतती है |रै?? इस परिभाषा को केशब 

करुणु विश्रलंभ ने अधिक स्पष्ट नहीं किया। विश्वनाथ करुण विपग्रलंभ 
की परिभाषा इस प्रकार देते हें-/नायक और नायिका 

में से एक के मर जाने पर जब दूसरा दुःखी होता है तब करुण विप्रलंभ की 
अवस्था होती है ५?! 

परन्ठु कर्ण विप्रलंभ तभी होता हे जब परलोकगत व्यक्ति के इसी जन्म 
सें इसी देह से फिर मिलने की आशा हो। जैसे “कादम्बरी' में पुण्डरीक और 
महाश्वेता का बृत्तान्त | यदि फिर मिलने की आशा द्व८ जाय तन्र तो करुण रस 
दी होता है। 

, “जहाँ किसी के नेत्र था वाणी या चेष्टा से दर्शक्ष को मोद होता है 
वहाँ पंडित लोग द्वास्य रख को स्थिति बतलाते हैं ९” विश्वनाथ” ने भी 

१--देखिये, रसिकप्रिया १०३, ६, ११, १४, २०, २३ 
त॒ु० की० साहित्यद््पण ३९२०२, २०३ 

२--देखिये, रसिकप्रिया ११७ ; ठु० की० साहित्यद्प॑ण ३२०४ 
“प्रवासो मित्रदेशित्वं कार्याच्छापान् संभ्रमात् ।? 

३--देखिये, रसिकप्रिया ११११ ४--देखिये, साहित्यदर्पण ३२०६ 
५--रसिकप्रिया १४९१ ६--देखिये, साहित्यदर्पण ३९२१४ 
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हं।स्य रस हाप्य रख फा यही लक्षण दिया है। इसका स्थायी भाव 
इास है। 

दशरूपक' और साहित्यदर्प॑ण' में 'हास! के ६ सेद किए. गये हैं :--स्मित, 
हसित, विहसित, अवहसित,, अपहसित और अतिहसित। अतः इन मेदों से 
हास्य भी छै भेदों में विभक्त हो जाता है। केशव ने 'हास' के चार भेद माने 
हैं :--मन्दहास, कलहास, अतिहास और परिहास। सम्मवतः उन्होंने स्मित और 
हसित को मिलाकर 'मन्दहास!, विहृसित को कलदह्यास और अवदतित, अ्रपहसित 
और अतिदसित ( तीनों को मिलाकर ) को अतिहास का नाम दिया है | उनका 
'परिहास” भेद मौलिक प्रतीत होता है | 

मन्दहास सें नेत्र, कपोल, दाँत और होंठ कुछ कुछ विकसित हो जाते हैं ।* 
कलहास में मुस्कराहट के साथ साथ कलध्वनि भी सुनाई पड़ती है ।* अ्रतिद्दास सें 
निःशंक होकर हँसा जाता है, मुख-गंध प्रकट हो जाती है और मुख से वर्ण और 
पद अधूरे निकलते हैं ।१ परिहास में सब्र परिजन नायक-नायिका की मर्यादा का 
विचार न करके हँस पड़ते हैं ।* 

“प्रिय के विध्रिय ( प०ए०!९४४००४ ) करने से करुण रस होता है |“? 
केशव द्वारा दिया हुआ करुण रस का लक्षण अ्रधिक स्पष्ट 

करुण रस नहीं है| विश्वनाथ ने इसके “आविर्भाव का कारण इष्ट का 
नाश और अनिष्ट की प्रासि भाना है ।*? इसका स्थायी भाव 

'शोक' होने से यह रस करुणविप्रलंभ से मिन्न है। उसमें फिर समागम की आशा 
बनी रहने से स्थायीभाव का आसन रति ग्रहण करती है ।** 
की ७ क्तककेक्॥+मम-++--+ ४+++++ 

१---दशरूपक ४.८३ २--साहिल््यदर्पण ३.२१८-२१६ 
३--देखिये, रसिकप्रिया १४.२: , 

मन्दहास कलहास पुनि, कहि केशव अतिहास । 
ह कोविद कवि वर्णंत सबै, श्र. चौथौ परिहास | 

४--देखिये, रसिकप्रिया १४.३ ५--देखिये, रसिकप्रिया १४.८ 
६--देखिये, रपिकप्रिया १४-१२. ७--देखिये, रसिकप्रिया १४.१५ 

८--देखिये, रसिकप्रिया १४-१८: 
“प्रिय के विप्रिय करण ते, आन करुण रस होत ।* 

६--देखिये, साहित्यदर्पण ३.२२२ : 
“हृष्टनाशादनिशप्ते: करुणाख्यो रसो भवेत्! 

१०- साहित्यदर्पण ३ २२६ 
हिं० सा० सं० अ०--३१ 
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रद रस का स्थायीभाव क्रोध है। इसका आविर्भाव विग्रह सें माना जाता 

रौद्र्स  है। इसका लक्षण शरीर की उम्रता है |' 

इसका स्थायीभाव उत्साह होता है।' साहित्यद्य्ंणकार' ने वीर के दानवीर, 
धर्मवीर, युद्धवीर और दयावीर, चार मेद किए. हैं |* केशव 

वीर रस ने ये चार भेद न दिखाकर केवल उदारता और गंभीरता, 
दो भावों पर जोर दिया है। 

इसका स्थायीभाव भय है | किसी भयंकर दर्शन या श्रवण से इसकी उत्पत्ति 

भयावक रस होती है ।* 

इसका स्थायीभाव घुणा है। इसकी उत्पत्ति किसी घुणित वस्तु को देखने या 
बीभत्स रस सुनने से होती है। इसमें तन मन उदास हो जाता है ।* 

इसका स्थायीभाव 'विस्मय है| इसकी उत्पत्ति श्रदूभृत वस्ठ को देखने या 
अद्भुत रत सुनने से होती 'है ।९ 

केशव ने एक 'सम रस भी माना है। इसका लक्षण देते हुए वे कद्दते 
हैं :---“इससें मन सबसे उदास होकर एक ही ठौर पर 

सम रस बसने लगता है, इसलिए, कवि लोग “सम रस कहते हैं ”। 
विश्वनाथ'* ने इसी को शान्त रस कहा हे और 'शम उसका 

 स्थायीभाव माना है। 

विश्वनाथ ने प्रत्येक रख के लक्षण के साथ उसके वर्ण का भी वर्णन किया 

हे है | इसी प्रकार केशव ने मी प्रत्येक रस के वर्णन के साथ 
रस-वरणु साथ उसका वर्ण भी बताया है, किन्तु वे हास्याँ और सम? 

का वर्ण बताने में मौन हैं। उन्होंने शेष रसों के वर्ण इस 

१--देखिये, रसिकप्रिया १४२१ : ठु० की० साहित्यद्र्पण ३९२२७ 

२--देखिये, रसिकप्रिया १४ २४ ; ठ॒० की० साहित्यदर्पषण ३२११२ 
३- देखिये, साहित्यदर्पण ३२३४ 
४--देखिये, रसिकप्रिया १४२४ ४ अति उदार गंभीर कहिं, केशव पांइ 

प्रसग 

५--देखिये, रसिकप्रिया १४८२७ : ठतु॒ु०् की ० साहित्यद्र्पण २२३५, २३६ 

६--देखिये, र॒पस्तिकप्रिया, १४३३ : तु० की० साहित्यदर्पण ३ २४२-२४३ 

७--देखिये, रसिकप्रिया, १४१८... ८--देखिये, साहित्यदर्पण, ३ २४५ 
६--हास्य का शुश्र और शान्त का झुन्दवर्ण माना जाता है | 
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प्रकार बतलाये हैं :--श्इ गार श्यामवर्ण, करण कपोतवर्ण, रौद्ध रक्तवर्ण, वीर 
गौरवर्ण ( सुबर्ण ), भयानक कृष्ण वर्ण, बीभत्स नीलवर्ण और अद्भुत पीतवर्ण । 

अलंकार 
इस निबन्ध के अन्तर्गत अलकार त्षेत्र में विवेचना पानेवाले केवल केवशदास 

हैं। केशव प्रमुखतया अलंकारवादी थे। उन्होंने काब्य के और अंगों की अपेक्षा 
अलंकारों पर विशेष ध्यान दिया है। हम नायक-नायिका-मेद में देख चुके हैं 
कि केशव का ध्यान भेद-उपसेद लिखने की ओर अधिक रहता है। अलकार- 
प्रकरण में भी उनकी वृत्ति वही जमी रही हे। अ्र॒लंकारों के लिखने में उन्होंने 
प्रधानतया तीन ग्रन्थों--अ्रलका रशेखर, काव्यकल्पलताइति और काध्यादर्श--से 
ही सहायता ली है। उन्होंने अलंकारों को साधारण और विशेष दो" प्रकार का 
माना है। पुनः साधारण या सामान्य अलंकारों को चार भेदों में विभक्त किया 

है ;- १--वर्ण, २-वरय, ३--भू-श्री और ४--राज्यश्री | 

इस भेद के अन्तर्गत सात* प्रकार के वर्ण ( रंग ) लिए गये हैं । वर्णालंकारों 
में कवि ने यह दिखाने की चेष्टा की है कि काव्य में कौन 

?--वर्णालंकार वस्तु किस वर्ण की दिखानी चाहिये ;--यथा, जरा को श्वेत, 
कुवलय , को नीला, बालरवि_ को अरुण, पाप को काला, 

वीर रस को पीला और कपोत को धूम्रवर्ण का वर्णन करते हैं , वर्णालंकारों के 
सम्बन्ध में केशव ने काव्यकल्पलताबूचि ( ३"२, ३'३ तथा ४'३ ) और अलंकार- 
शेखर, १७ मरीचिः, से सहायता ली है । 

ज्ञिनकी आकृति का गुण लेकर कोई उक्ति कद्दी जाती हे उन्हें वर्य॑ कहते 
हैं। वैसे तो वण्ये अनेक हैं, परन्तु केशव ने इन श्रद्टाईस को 

२--वर्यालकार प्रमुख माना है :--“१---सम्पूर्ण, २--आवत, ३--कुटिल 
४--विकोण, ५--सुदृत्त, ६--तीरुण, ७--ग़ुरूु, ८--कोमल 

६&--कठोर, १०- निश्चल, ११--चंचल, १२--5वखद, १३--हुःखद, १४--मंद- 
गति, १५- शीतल, १६--तस, १७-घुरूप, श्य--ऋरस्वर, १६--घुस्वर, २०-- 

१--देखिये, कविप्रिया, ४*२ 
२--देखिये, कविप्रिया ५ ३ ४ सामान््यालंकार को चारि प्रकार प्रकास | 

वर्ण, वण्य, भू-राज-भी भूषण केशवदास ॥ 
३--देखिये, कविप्रिया ४.४। 

सेत पीत कारे अरुण, धूमर नीले वर्ण। 
मिश्चित केशवदास कहि, सात भाँति शुभकर्य॑ | 

्क 

४ 
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मधुर, २१- प्रत्रल, २२-बलिष्ठ, २३--सत्य, २४--भूठ, २४--मण्डल, 
२६--अगति, २७--सदागति, और १८--दानी ।*? 

बर्ण्य प्रकरण काव्यकल्पलताइत्ति के चतुर्थ प्रतान में है । केशव ने यह सामग्री 

वहीं से ली दीख पड़ती है । 

भूतले के प्राकृतिक दृश्यों का वर्णन ही भरूमि-सूषण-वर्शन माना गया है। 
यू-थी या भूमि- केशव ने भूमि-भूषण ये माने हैं। 

सूप 
“देश, नगर, चन, चाग, गिरि, आश्रम, सरिता, ताल । 
रबि, शशि, सागर, भूमि के, भूषण ऋतु सत्र काल' ।” 

देशादि मे से प्रत्येक को लेकर यह मी बताया गया है कि किस के वर्णन में 
किस-किस दृश्य और काल का उल्लेख होना चाहिए | 

राज्य-श्री भूषण के अन्तर्गत “राजा, रानी, राजकुमार, पुरोहित, सेनापति, 
राज्यश्री. दूत, मन्ची, मन्त्रणा, प्रयाण, हय, गज और संग्राम का 
भूषरा वर्णन होता है ।रे” 

भू-श्री और राज्य-भ्री के लिखने में केशव को अलंकार शेखर की सोलद्वीं 
मरीचि तथा काव्यकल्पलताबृत्ति के प्रथम प्रतान से प्रेरणा और सामग्री मिली 
प्रतीत होती है | 

इस प्रकरण में केशव ने स्वभावोक्ति आदि अलंकारों की विवेचना की है | 
क॒विप्रिया: में इनकी संख्या सेंतीस हो रक्खी गईं है, परन्तु 

विशेषालंकार अवान्तर भेद से यह संख्या बहुत बद जाती है। उक्त सैंतीस 
अलंकार ये हैं: स्वभावोक्ति, विभावना, हेतु, विरोध, विशेष, 

अस्पेज्ञा, आक्षेप, क्रम, गणना, आशिष, प्रेम, श्लेष, सूद्रम, लेश, निदर्शना, ऊर्ज, 
रखबत, अर्थान्तरन्यास, व्यतिरेक, अपन्हुति, उक्ति, ( वक्रोक्ति, अन्योक्ति, 
व्यधिकरणोक्ति, विशेषोक्ति और सद्मोक्ति ), व्याजस्तुतिं, निदास्तुत्ति, श्रमित, 
पर्यावोक्ति, युक्त, समाहित, सुसिद्ध, प्रसिद्ध, विपरीत,, रूपक, दीपक, प्रहेलिका, 
एरिव्रत्त, उपमा, यमक, और चित्रालंकार |* 

१--स्वभावोक्ति--फेशव ने स्वभावोक्ति का वर्णन दण्डी आदि प्राचीनों के 

£१--दैखिये, फविप्रिया ६-२,२, ३ 
२--देखिये, फविप्रिया ७.१ 
३--देखिये, फविप्रिया ८-१ : तु० को+ काव्यकल्पलताइसि १.४.४६ 

४--देणछिये, कविप्रिया ६.१-७ 
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अनुरूप ही लिखा है। “जहाँ वर्ण्य वस्तु वा व्यक्ति का सहज रूप ( वर्णाक्वति ) 
वा शुण-वर्णुन किया जाता है वहाँ स्वमावोक्ति श्रलंकार होता हे ।”' 

२--विभावना-जहाँ कारण के बिना ही कार्य की उत्पत्ति कही जाती है वहां 
विमावना अ्रलंकार होता है ।* 

केशव ने काव्यादर्श के अनुरूप विभावना के दो ही भेद किये दीख पड़ते - 

हैं; स्वामाविकत्व-विभावना और कारणान्तर-विभावना | 

३--हेतु--केशव ने हेतु अलंकार के दो भेद' माने हैं; सभावहेतु, अभाव- 
हेतु। समावहेदु अन्य हेतुश्नों के बल से सबल होता है। अभावहेतु वह है जो 
स्वयं निर्बेल होता हुश्ना मी कार्य करता है| दोनों की आंशिक स्थिति का मिलन 
होने की दशा में तीसरा मेद समाव-अभावद्देत बन जाता है। केशव ने इन मेदों 
का आधार काव्यादर्श को ही बनाया है, परन्तु अपने ढंग से। दण्डी० ने हेतु के 
कारण और ज्ञापक दो भेद माने हैं। कारकहेतु के पुनः दो' उपमेद किये हैं: 
भाव-साधन में कारकहेतु तथा अभाव-साधन में कारकद्देत। इन्हीं सेदों को कुछ 
अन्तर से केशव ने स्वीकार कर लिया है, परन्तु ऐसा प्रतीत होता है कि केशव 
दण्डी के किये हुए भेदों का अभिप्राय न समक कर गड़बड़ कर गये हैं; अतएव 
अभाव के उदाहरण में विभावना अलंकार हो गया है । 

४--विरोध--विचारपूर्वक की हुई विरोधमय वचन-रचना में विरोधालंकार 
होता है ।* 

केशव ने काव्याद्श* और अलकारशेखर” के अनुकरण में विरोधाभास 
को विरोध हो के श्रन्त्गंत माना है । 

विरोध और विरोधामास का अन्तर स्पष्ट है। विरोधालंकार में विरोधी गुण 
सहस्थ होते हैं और उन्हें विरोधी शब्दों से ही प्रकट किया जाता है, परन्तु विरोधा- 
भास से विरोध का केवल आभास होता है, वास्तविक विरोध नहीं होता। 

न+ज+++++++++++त «५. अंत अथ चने 52 “जज »+ ननकिनतणि७,तण-ओ लि आल त+ 

१--देखिये, कविप्रिया € ८: ठु० की० काब्यादर्श २.८ 
तथा काव्यप्रकाश १०.२४ 

२--देखिये, कविप्रिया € ११ ; तु० कौ० काव्यादर्श २ १६६ 

३--देखिये, कविप्रिया ६.१५ ४--देखिये, काव्यादर्श २.२३५ 

४---देखिये, काब्यादर्श २.२४०-२४१ ६--देखिये, कविप्रिया ६.१६ 
७--देखिये, काव्यादर्श २.३३३ “विरोत्दरा नाग्रैव ।! 

८--देखिये, अ्र॒लंकार शेखर, मरीचिः १३, १० ३४ 
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उदाहरणों में केशव ने विरोध को कहीं विरोधामास,' कहों विषम* और कहीं 
विभावनारे बना दिया है | 

५--विशेष--जहाँ कार्य का साधक कारण श्रपूर्ण होने पर भी कार्य की पूर्ण 
सिद्धि हो वहाँ विशेषालंकार होता है।* विशेषालंकार का यह लक्षण कुछ 
विलक्षण है ।* 

६--उत्प्रेज्ञा-किसी वस्तु में अन्य वस्तु की कल्पना करने को “उप्पेज्ञा 
अलंकार कहते हैं | 

७--अआक्षेप--“जहाँ पहले उपमान का प्रयोग किया जाय, फिर किसी विचार 
से उसका निषेघ कर दिया जाय वहाँ आक्षेप अलंकार होता है।* न् 

केशव ने आक्षेप की परिभाषा कुछ दीली कर दी है। उदाहरयणों में तो 
उसे और भी शिथिल कर दिया है। ऐसा प्रतीत होता है कि केशव ने केवल 
आत्तिप में रहनेवाल्ते प्रतिषेध को पकड़ लिया है| वे दण्डी द्वारा दिये हुए श्राक्षेप 
के लक्षण को मर्ली भाँति समझ नहीं सके हैं । हे 

दण्डी ने आत्षिप का लक्षण “प्रतिषेधोक्तिराक्षेप:“” लिखा है । इसकी व्याख्या 
में श्री जीवानन्द विद्यासागर ने यह लिखा हैः ““बक्तुं प्रारब्धास्यापिं विशेषद्योतनार्थ 
निषेषभाषणं, न त॒तत्वतः प्रतिषेषः तात्विकत्वे वेचित्रयाभावात् |” इससे स्पष्ट 
है कि वास्तविक निषेध में अलंकार की विचित्रता नहीं रहती | 

केशव ने इस अलंकार को काव्यादर्श के आधार पर लिखा है, तथापि श्रन्तर स्पष्ट हे | उन्होंने श्राक्षेप के जो नौ भेद किये हैं उनमें से चार ( सशयाज्षिप, 
कि जन ऑन्ीनन्न्>>+++>-++- सन्त. आडनन+ ऑनअनजगननऋरअऋआजओ. 

१--“एरी मेरी सखी तेरी कैसे कै प्रतीत कीजै, 
कृशनानुसारी हग करनानुसारी है ।?? 

ह कविप्रिया ६०२० 
२--“आपुरसितासितरूप, चितै चित श्यामशरीर रंगे रंग राते |” 

कविप्रिया ६.२१ 
३---“केशव काननद्दीन सुनै, छु कहे रस की रसना बिन बातें | 

कृविप्रिया ६,२१ 
४--कविप्रिया ६.२४ 
५-अन्तर देखिये, काव्यप्रकाश १०.४६, ५० तथा साहित्यदर्पण ३.७३ 
६--कविश्रिया ६.३० : केशव और वस्तु में और कीजिये तक | 

उत्प्रेज्ा तासों कहें जिनको बुद्धि संपर्क | 
ठु० की० काव्यप्रकाश १०.६, प्रथम चरण 

७--कविपध्रिया १०.१ ८+-काब्यादर्श २१२० 

ण 

नर] 

सका ह 

“अप 5: यंग ओ 
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घर्माज्षेप और उपायाक्षेप ) के नाम तो काव्यादर्श में वर्णित नामों से साभ्य 
रखते हैं तथा दण्डी का भूच्छाक्षेप' केशव के हाथों में 'मरणाक्षेप'! हो गया है | 
दण्डी' की भाँति केशव ने भी प्रतिषेघोक्ति को तीन कालों से सम्बद्ध किया है । 

८+-क्रमालंकार -- यह नाम केशव ने दर्डी से लिया, हे किन्तु दण्डीरे 
द्वार दिये हुए लक्षण और उदाहरण से केशव का लक्षण और उदाहरण भिन्न 
है। केशव ने क्रम की परिभाषा इस प्रकार दी हैः “आदि अन्त भर बरणिये, सो 
क्रम केशवदास |४? यह परिभाषा कुछ अस्पष्ट है, परन्तु उदाहरणों' से ज्ञात 
होता है कि जिसे केशव ने क्रम अलंकार कहा है उसे मम्मरः और विश्वनाथ ने 
एकावली नाम दिया है | 

६--गणुना अ्रलंकार--इसका लक्षण केशव ने इस प्रकार लिखा है : 
“गणना गणना सों कहत, जिनके बुद्धि प्रकास |*” 

वास्तव में यह कोई अलंकार नहीं है | इसमें केशव ने पहले एक से दश तक की 
सख्या के सूचक शब्दों के नाम लिख कर दो छुन्दों में उदाहरण दिये हैं | इसकी 
प्रेरणा केशव को काव्यकल्पलताइत्ति के चौथे प्रतान के छुठे स्तत्रक और श्रलंकार 
शेखर की अ्रठारहवीं मरीचि से मिल्ली है। उसमें पहले से बीस तक की सख्या 
के सूचक शब्दों के नाम क्रमपूर्वक देकर फिर शत! और सहख के सूचक शब्दों 
के नाम दिये गये हैं। उनके साथ ही उदाहरण भी हैं । 

१०--आशिषालंकार--“/माता, पिता, गुरु, देव वा मुनि प्रसन्न होकर जो 
कुछ कहते हैं उसी को सब कवि श्राशिष अलंकार कहते हैं ।*” 

१--देखिये काव्याद्श: २.१२० : “त्रेकाल्यापेक्षया त्रिधा |? 
२-देखिये कविप्रिया १०.२ : “तीनों काल बखानिये, भावी भयो जु होइ ।”” 
३--लक्षण : उद्दष्टाना पदार्थानामनु देशो यथाक्रमम् | 

यथासख्यमिति प्रोक्त सह संख्यानां क्रम इत्वपि | 
काव्याद्श २२७३ 

उदाहरण: 
भ्रूवं ते चोरिता तन्वि स्मितेज्ञणनख्यू तिः 
स्नातुमम्मः प्रविशया: कुमुदोत्पल पंकजैः 

४--कंविप्रिया 5 ११.१ 
३--देखिये, कविप्रिया ११ २: 

तु० की० काव्यप्रकाश, पृ० ४३४ तथा साहित्यद्पण, पृ० २१२ : 
“न तजलं... ...... ...नजहार यन्मनः 

६--देखिये, कविप्रिया ११.१५. ७--देखिये, कविप्रिया ११.२४ 
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नांम से तो दरंडी का आशी: अलंकार और केशव का श्राशिषालंकार एंरक 
हैं, परन्तु केशव ने उत्की परिधि बहुत बढ़ा दी है। दण्डी' के अनुसार “आशीः 
अलंकार वहाँ होता हे जहाँ कोई व्यक्ति इष्ट प्रासि के प्रति अमिलाषा या 
प्राथेना प्रकाशित करता हे,” किन्तु केशव ने सब प्रकार के शआ्राशीर्वादों को 
अलंकार मान लिया है। 

११--प्रेंमालंकार--यह दण्डी के प्रेयल” का ही नामान्तर है | केशव इसका 
लक्षण इस प्रकार देते हैं : 

“क्रपट निपट मिटि जाय जहूँ, उपजै पूरण क्षेम । 
ताही सों सव कहत हैं, क्रेशव उत्तम प्रेम [”  : 

दण्डी ने प्रेयल” का लक्षण इप् प्रकार लिखा है : 
“प्रेयः प्रियतराख्यानं |रे?” दुए्डी के उदाहरयों से प्रकट हो जाता है कि 

“देवगुरुपित्रादृविषयक प्रीतिप्रकरष! को ही प्रेय कहना चाहिए। विश्वनाथ ने 
प्रेयसू का कुछ भिन्न लक्षण दिया हे।वे कहते हैं; “जहाँ भाव किसी दूधरे का 
अंगत्व प्राप्त कर लेता हे वहाँ प्रेयल अलंकार होता हे।*” 

प्रेमालंकार के सम्बन्ध में केशव का मूल मत काव्याद्श पर आधारित है | 
१२--श्लेषालंकार--“जहाँ एक दह्वी शब्द से दो, तीन वा अधिक श्रर्थ 

निकलते हैं वहाँ श्लेषालंकार होता है।? संस्कृत की भाँति हिन्दी में भी इस 
अलंकार का बढ़ा मान रहा है। हिन्दी में केशव ही पहले आचाय हैं जिनके 
हाथों में श्लेप को इतनी प्रतिष्ठा उपलब्ध हुईं है। कविप्रिया में पाँच श्रर्थ तक 
का श्लेष मिलता है। केशव ने श्लेष को दो* प्रकार का माना हैः श्रमिन्नपद् 
ओर भिन्नपद् | साहित्यदर्पण में तीन* भेद किये ग्रए हैं; समंग, श्रभंग तथा 
उभयात््मक । उक्त दो भेदों के अतिरिक्त केशव ने श्लेष के पॉच” भेद और मी 
किए हैं: १, अभिन्नक्रिया श्लेष, २. भिन्न क्रिया श्लेष, ३ विदद्धकर्मा श्लेष 
४. नियम श्लेष और ५. विरोधी श्लेष | ये भेद मौलिक ग्रतीत होते हैं । 

१--देखिये, काव्यादर्श २.३५७ 
२--देखिये, कविप्रिया ११.२७ 
३--देखिये, काव्याद्शा २.२७५ 
४--देखिये, साहित्यदर्पण १०.६५४-६६ 
५--देखिये, कविप्रिया ११.२६ 
६--देखिये, कृविप्रिया ११५३४ 
७--देखिये, साहित्यदर्पण १०.१२ 
८--देखिये, कविप्रिया ११ ३६ 
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१३-सूहंमालंकार--जहाँ किसी भाव, चेष्टा वा आकार से दूसरें के मन 
की बात समझ ली जाती है वहाँ सूदह्र्मालकार होता है।' दंडी' ने भी सूछुम 
का यही लक्षण दिया है । 

१४--लेशालंकार-- जहाँ कोई बात चतुरता द्वारा किसी ब्याज से छिपा 
ली जाती है और उसे चतुर लोग सम्रक नहीं पाते, वहाँ 'लिशालकार' होता 
है ३” दंडी * ने भी 'ल्ेश” का यही लक्षण दिया है। 

१४--निदर्शना--“जहाँ किसी एक ढंग से सत् और असत् (उपमेयोपमान) 
को एक सा प्रकट किया जाता है वहाँ निदर्शना अलंकार होता है |५” केशव 
की 'निदर्शना! का यह लक्षण दंडी के “निदर्शन ” के लक्षण से बहुत कुछ 
मिलता है। 

१६--ऊर्जालंकार-- जहोँं सहायता घटने पर भी अहंकार का परित््याग नही 
मिलता वहां ऊर्जालंकार होता है ।९ दंडी ने इसे 'ऊर्जस्व! कहा है । केशव ने दंडी 
द्वारा दी हुई ऊज्वि की परिभाषा? को कुछ बढ़ा कर लिख दिया है । 

१७ - रसवत्--जिस अलंकार से रस का पोषण होता है उसे केशव 'रसबत!' 
कहते हैं। इसका पोषकत्व किसी भी रस के प्रति हो सकता है।*” 'रसवद्रतपेश- 
लम्*” से केशव के 'रखबत्' का उक्त लक्षण बहुत कुछ पुष्ट हो जाता है। 

१-कविप्रिया ; ११. ४५ 

२--देखिये, काव्यादर्श २. २६० : 
“इगिताकारलक्यो5थः सौदृम्यात् सूक्ष्म इति स्मृतः”! 

३--देखियथे, कविप्रिया ; १९. ४७. ४- देखिये, काव्यादर्श : २.२६५ 
५--देखिये, कविप्रिया ; ११. ४६ 
६--देखिये, काव्यादर्श २. ३४८: * 

अर्थोन्तरप्रचत्तेन किचित्तत्सदहश फलम | 
सद्॒द्वा निद्श्येत यदि स्वात्तन्निदर्शनम् । 

७--कविप्रिया ११.४१: 
तजे न निज हंकार को, यद्यपि घटे सहाय | 
ऊर्ज नाम तासों कहें, केशव सब कविराय | 

८-देलिये, काव्यादर्श : २. २७५ : 
“ऊर्जस्वि रूदाहकारम 

६--देखिये, कविपध्रिया ११. ४३ : 
रसमय होय सु जानिये, रसवत केशवदास | 

/. नवरस को संक्षेप ही, समुभौ करत प्रकाश | 
१०--देखिये, काव्यादर्श २.२७५३ 
हि० सा० स० प्र०--३२ थ 
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१८--अर्थान्तरन्यास-- “जहाँ मुख्या्थ के समर्थन के लिए. दूसरे वाक्याथ 
की सत्ता हो, वहाँ अर्थान्तरन्यासः श्र॒लंकार होता है। इसके चार भेद होते हैं : 
युक्त, अयुक्त, युक्तायुक्त और श्रयुक्तयुक्त [*” 

यद्यपि एक वाक्य का दूसरे द्वारा समर्थन 'काव्यालिग” में भी होता है, किन्तु 
वहों इसकी तरह 'सामान्य-विशेष' संबंध नहीं रहता । इसके अतिरिक्त समर्थन के 
योग्य पदार्थ का ही समर्थन होने पर यह अलंकार होता है, अन्यथा 'काव्यलिंग' 
होता है । 

केशव ने शअ्र्थान्तरन्यास की जो परिभाषा दी है वह दंडी' के अर्थान्तरन्यात की 
परिभाषा से बहुत कुछ मिलती हे। मेदरे तो काब्यादश के अनुकरण में ही 
किए गये हैं, परन्तु उदाहरण कुछ मिन्नार्थ के द्योतक हैं । 

१६--व्यतिरेक--“दो पदार्था में साम्य के परिशात होने पर भी उनमें भेद 
वर्णन करने को “व्यक्तिरेक' अलंकार कहते हैं| इसके दो भेद हैं : युक्तिव्यतिरेक 
तथा सहजब्यतिरेक |१? 

* क्विप्रिया का व्यतिरेक काव्यादर्श* के व्यत्तिरेक से मिलता है । 

२०--श्रपह्न__ति---“जहाँ किसी सत्य बात को छिपाकर असत्य का आरोप कर 
दिया जाता है, वहाँ अपहू.ति अश्र॒लंकार होता है ।”* यह लक्षण तो दंडी” 
के अनुसार है, परन्तु उदाहरण भिन्न हो गया है। केशवक्ृत उदाहरण अपह.ति 
का न रहकर 'भुकरो' का बन गया है । 

२१--३क्ति अलंकार -' बुद्धि और विवेक से सुखिद्ध तक को केशव उक्ति 
अलंकार कहते हैं? | इसके अन्तर्गत उन्होंने वक्रोक्ति , अन्योक्ति, व्यधिकरणोक्ति 
विशेषोक्ति और सहोक्ति, ये पाँच अलंकार माने हैं। 

१--देखिये, कविप्रिया ११. ६५ 

२--देखिये, काव्यादश २. १६६ : बे 

शेयः सोड्डर्थान्तरन्यासों वस्तु प्रस्तुत्य किचन | 
तत्साधनसमर्थस्य न््यासों यो न्यस्य वस्तुनः | 

३--देखिये, कविग्रिया ११. ६७ : तु० की० काव्यादर्श २.१७०* 
४--देखलिये, कविप्रिया : ११ ७८ 
५ - देखिये, काव्याद्श २ १८०, ?१८१--श्द४ 

६--कविप्रिया ११.८१ ७--देखिये, काव्यादश, २ ३०४ 
८--कविप्रिया ५२.१ 

ग्न्झ्म्छ.. #2-*ड.. ध॒ तथा 
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(के ) वक्रोक्ति--“जहाँ सीधी बात में टेढ़ा भाव दिखलाया जाता है वहाँ 
वक्रोक्ति श्रलंकार होता है ।”' 

( ख ) अन्योक्ति---जहाँ और की बात और से कही जाती है वहाँ अन्योक्ति 
अलंकार होता है ।?२ 

( ग ) व्यधिकरणोक्ति--“जहॉ और के गुण वा दोष को और में प्रकट 
किया जाता हे वहाँ व्यधिकरणोक्ति अलंकार होता है ।””* 

( घ ) विशेषोक्ति--'कारण के रहते हुए भी जहाँ कार्य सिद्ध न हो, वहाँ 
विशेषोक्ति अलंकार होता है ।”९ 

(७ ) सहोक्ति--“हानि-इद्धि, शुम-अशुभ, गूढ-प्रकाश, इनमें से किसी एक 
. के वर्णन के साथ दूसरे का भी वर्णन करने पर सहोक्ति अलंकार 
होता है |”?! 

उक्त श्रलंकारों में से तीन वक्रोक्ति, विश्ेषोक्तिः और सहोक्ति” तो 
साहित्यदर्पण आदि में प्रसिद्ध हो चुके हैं। अन्योक्ति के संबंध में यह कहना है कि 
उसे केशव ने अलंकारों में स्थान दे दिया है । हा, व्यधिकरणोक्ति नाम नया है, 
किन्तु लक्षण और उदाहरण से प्रतीत होता है कि जिसे मम्मट* और विश्वनाथ” 
'असंगति' कहते हैं उसी को केशव ने “व्यधिकरणोक्ति' नाम दिया है। 

२२, २३-व्याजस्व॒तिनिंदा “वाच्य निन्दा से स्तुति के व्यंग्य होने पर और 
वाच्य स्तुति से निंदा के व्यंग्य होने पर यह अलकार होता है।” यह 
साहित्यदर्पषण "' के आधार पर लिखा गया है| अन्तर इतना सा,है कि साहित्य- 
दर्पण में इसका नाम व्याजस्तुति है और केशव उसे “याजस्तुतिनिन्दा' कहते हैं। 

२४. अमितालंकार--“जहों साधक-प्राप्य तिद्धि को साधन ही पा लेता है 
वहाँ अमितालंकार होता है |** यह अलंकार केशव की सृष्टि का नमूना प्रतीत 
होता है ! 

१--कविप्रिया १२ ३ २--कविपग्रिया १२.६ 

३-कविप्रिया १२.८ ४--कविपग्रिया १२.१४ 

६--कविप्रिया १२०२० ६--देखिये, साहित्यदर्पण १०.६ 

७--देखिये, साहित्यदर्पण १० ६७. ८--देखिये, साहित्यदर्पण १०.५५ 
६--देखिये, काव्यप्रकाश १० श्८.._ १०--देखिये, साहेत्यदर्पण १०-६६ 

११--देखिये, कविप्रिया १९.२२ १२- देखिये, साहित्यदर्पण १०-६० 
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२५--पर्यायोक्ति--“जहाँ इष्ट की सिद्धि जिना कुछ किए हुए, भाग्य से दी हो 
जाती है वहॉँ पर्यायोक्ति अलंकार होता है ।”' केशव ने इस लक्षण को काव्यादश * 
से लेने की चेष्टा की है, किन्तु वे पूरी तरह से ले नहीं सके हैं। अतः यह लक्षण 

प्रहर्षण? २ का हो गया है। 

२६--युक्तालंकार--जहाँ किसी के रूप और दल का ज्यों का त्पों वर्णन 
किया जाता है वहाँ युक्त अलंकार होता है ।””” परन्तु यह लक्षुण स्वमावोक्ति' 

के लक्षण से बिल्कुल मिलता है। कोई विशेषता नही है, केवल नाममात्र का ' 
अन्तर है । 

२७--समाहित अलंकार--“जो काम अनेक उपायों से भी न होता हो, पर 
दैवयोग से साधनों के प्रात हो जाने पर वह पूरा हो जाय, ऐसे वर्णन में समाहित 
अलंकार होता है ।* ५ 

केशव ने इस लक्षण के लिखने में दंडी* का अमकरण किया है, किन्तु 
उन्होने किचिदारममाणस्था के स्थान पर 'होत न क्यों हूँ? करके कुछ परिवतेन 
को स्थान दे दिया दे | इसी को साहित्यदर्षण में समाधि“? कहा गया है । 

श्य--सुसिद्ध अलंकार--“जहाँ साधन और कोई करता है और सिद्धि का 
फल और कोई भोगता है, वहाँ सुसिद्ध अलंकार होता है | 

हि. 3८ 

इस अलंकार में कारण कहीं होने से और काय ( फल ) का उदय अन्यत्र 
होने से असंगति*” का सा रूप दीख रहा है | इसके नाम में केशवत्व की भलक 

अवश्य है। 
आीी-झन+-- 

१--देखिये, कविप्रिया १९ २६ २--देखिये, कविप्िया १२ २६ 
३--देखिये, काव्यादर्श २.२६५१ 

अर्थमिष्ट्मनाख्याय साक्षात्तस्येव सिद्धये । 
यत्प्रकारान्तराख्यानं पर्यायोक्त तदिष्यते । 

४--देखिये, चन्द्रालोक ५.४६ प--कविप्रिया १२.२६ 

६--देखिये, कविप्रिया ६ ८ ७--कविप्रिया १३-१ 
८--देखिये, काव्यादश , २ र६८ : 

किंचिदारभमाण स्य कार्य दैववशात् पुनः 
तत्साधन समापत्तियाँ तदाहुः समाहितम् | 

६--देखिये, साहित्यदर्पण १०८८६ : 
समाधिः सुकरे कार्य दैवाद्रस्त्वन्तरागमातू ।* 

१०--कविप्रिया १३ ४ 
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२६--प्रसिद्धालकार-- “जहाँ एक के साधन का फल श्रनेकों को मिले, वहाँ 
प्रसिद्ध अलंकार होता है ।',' इसमें केशव की मौलिकता हे । 

० प 

३०--विपरीतालकार “जहाँ कार्यसाधक के लिये साधन ही बाधक बन - 
जाता है वहाँ विपरीतालंडार होता है । ” केशव के इस अलकार में मम्मरादिरर 

व्याघात' की “छाया' प्रतीत होती हे | फिर भी व्याघात से विपरीत का 
अन्तर स्पस्ट है। विपरीत में तो साधन स्वतः विदद्ध बन जाता है, किन्तु व्याघात' 
में दूसरे के हाथ में जाकर विरोधी बनता हे । 

३१- रूपक -“जहाँ उपमान और उपमेय सें एकता का आरोप किया जाता 
है वहाँ रूपक अलंकार होता है।'” इसके लिखने में केशव को काव्यादर्शा से 
प्रेरणा मिली दीख पड़ती है| भेद लिखने में उन्होंने स्वतंत्रता से मी काम लिया 
.दै। दडी' ने रूपक के अनेक भेद माने हैं, किन्तु केशव ने “अद्भुत रूपक, 
“विरुद्धरपक' और रूपक-रूपक, ये तीन ही भेद किए हैं | उदाहरण में केशव 
का अदभुत रूपक अधिकाद्र प्य रूपक तथा “विरुद्ध रूपक' “रूपकातिशयोक्ति? 
बन गया है। दंडी और केशव के रूपक-रूपक में केवल नामसाम्य है। सभवतः 
केशव दंडी के भाव को न समझकर कुछ का कुछ कर गये हैं। 

३२- दीपक--जहाँ क्रियावाची, गुणवाची अथवा द्रव्यत्राची पद् एक ही 
स्थान से प्रकाश करता है ५ सर्ववाक्योपकारक होता है ) वहाँ केशव दीपक अलंकार 
का होना मानने. हैं )' दीपक का यह लक्षण काव्यादश“ के आधार पर लिखा 
गया है। केशव, दंडी की भाँति दीपक के बहुत से भेद न मानकर, केवल दो भेद 
करते हैं : मणि दीपक तथा मालादीपक | केशव के “मणि? और 'माला” भेद 
क्रमशः दंडी के जाति! और “माला' से मिलते हैं | 

३३- प्रहेलिका--'किसी वस्तु को किसी प्रकार छिपाकर वर्णन करना! 
रन 

१--कविप्रिया १३ ७ २--कविप्रिया १३ ६ 

३--देखिये, काव्यप्रकाशः १० ४२ तथा साहित्यदर्पण, १० ७४ 
४--कविप्रिया १३ *२ ५--देखिये, काव्यादर्श २ ६७-६३ 

 ६-कविप्रिया १३ १४ ७--कविप्रिया १३. २१ 

८--देखिये, काव्यादर्श २ ६७: ४ 

जातिक्रियागुणद्रव्यवाचिनैकवर्तिना । 
सवंवाक्योपकार श्वेत् तदाहुदीपकक यथा | 
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प्रहेलिकारकहलाता है।" प्रहेलिका को दंडी' ने क्रीड़ागोष्टी आदि के लिए 
उपयोगी माना है, परन्तु विश्वनाथरै इसे अलंकार नहीं मानते | 

३४--परिइत्तालंकार--“जहाँ कुछ और करते हुए कुछ और ही हो जाता 
हे वहाँ परिवत्तालंकार होता है |१” यह लक्षण चन्द्रालोक' के “विषादन” के लक्षण 
से मिलता है | साहित्यदर्पण* के 'परिवृत्ति? से यह मिनन्न है | 

३५--उपमालंकार--“नहाँ किसी वस्तु के रूप, शील और गुण की समता 
किसी अन्य वस्तु के रूप, शील और गुण से की जाती है वहाँ उपमा अलंकार 
होता है |” 

३६---उपमालंकार--उपमालंकार के कविप्रिया में बाईस“ भेद किए गए हैं | 
उनमें से पन्द्रह ( संशयोपमा, हेतूपमा, अभूतोपमा, श्रदूभुतोपमा, विक्रियोपमा, 
मोहोपमा, नियमोपमा, श्रतिशयोपभा, उलद्पेक्षितोपमा, श्लेषोपमा, धर्मोपमा, 
निर्णयोपमा, असंभावितोपमा, विरोधोपमा श्रौर मालोपमा ) तो काब्याद्श* के 
आधार पर ही लिखे गये हैं | पाँच के केवल नाम बदले हुए; मिलते हैं : केशव का 
वृषणोपमा “ दडी के निनन््दोपमा'' से, भूषणोपमा'* प्रशंसोपमा'! श्े, गुणाधि- 
कोपमा१४ प्रतिषेंधोषमा ५ से, लाक्षणिकोपमा' * चद्दपमा'* से और परस्परोपमा"“ 
अन्योन्योपमा१* से मिलता है। केशव के विपरीतोपमा और संकीर्णोपमा दंडी के 
किसी भेद से नहीं मिलते | 

१--कविप्रिया १३. ३० २-देखिए, काव्यादर्श ३ ६७ 

३- देखिये, साहित्यद्षण १० १३: 
“२सस्यपरिपन्थित्वान्नालझ्रः प्रदेलिका |” 

४--कविपध्रिया १३- ३६ ५--देखिये, चन्द्रालोक ५. ४० 

६- देखिये, साहित्यद्पण १०. ८१: 
'परिद्ृत्तिवेनियमः समन्यूनाधिकैमवेत् |” 

७--कविप्रिया १४- १ प८--कविप्रिया १४. २, ३, ४, ४७- 

६-देखिये, काव्याद्श २. २६, ४०, रे८, २४, ४१, २५, १६, २२, २३, 
र८, १४, २७, ३२६, २३, ४२ 

१०--कविप्रिया १४. १५ ११--काव्यादर्श २. ३० 

१२- कविप्रिया १४. १७ १३--काव्यादर्श २. ३१ 
१४--कविध्रिया १४. २३ १५--काव्यादर्श २. ३४ 

१६--कविप्रिया १४. ३७ १७--काव्यादर्श २. ३५ 
श्---कविप्रिया १४. ४१५, . १६--काव्यादर्श २. श्८ 
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दंडी की तरह केशव ने भी कई अलंकारों को उपमा के भेदों में सम्मिलित 
कर लिया है। केशव के “मोहोपमा' में भ्रान्तिमान, अद्भ्र॒तोपमा में अतिशयोक्ति, 
'संशयोपमा में सन्देह, प्रतिषेघोषमा में व्यतिरिक, निश्चयोपमा में निश्वय और 
लाक्ष णिकोपमा सें विशेषोक्ति का रूप दीख पड़ता है| 

५ 

३७--यमक--कैशव के मत से यमकालंकार वहाँ होता है “जहाँ एक से पदों 
के श्रनेक अर्थ निकलते हैं ।* 

यमक के अनेक भेद करने में केशव ने दंडो का श्रनुकरण किया है । उन्होंने 
पहले यमक के आदिपद, छद्वितोययद आदि चाररे भेद किए हैं। फिर पदों के 
अन्तर को ध्यान में रखकर उन्होंने दंडी की तरह यमक के दो भेद? --शअ्रव्यपेत 
और सव्यपेत--किए, हैं । 

“जहा पदों में अन्तर न हो ( सढे हुए, आवें ) वहाँ अ्रव्यपेत यमक और जहाँ 
पदों में अन्तर हो ( बीच में अन्यपर३ आ जावें ) वहाँ सब्यपेत यमक होता है ।९” 

उक्त भेदों के श्रत्तिरिक्त सरलता और कठिनता के बिचार से केशव ने दंडी की 
तरह यमक के दो भेद---सुखकर और दुःखकर--ओऔर किंए हैं | 

श८- चित्रालंकार* --इसका वर्णंन अलंकार संबंधी अनेक संस्कृत प्रंथों में 
मिलता है | केशव ने इसके लिखने में काव्यकल्पलताबृत्तिर से सद्दायता लेकर 
बहुत कुछ मौलिकता का परिचय द्वी दिया है। इसके संबंध में पहले केशव 
ने नियमों का निरूपण किया है और बतलाया है कि चित्रालंकार में कुछ दोष - 
दोष नहीं माने जाते | चित्रनिर्वाह के लिए. यदि किसी विसर्ग वा अनुस्वार रहित 

१-कविप्रिया १५. १ : 
' पद एके नाना अरथ, जिनमें जेतो बिच, । 

तामें ताको काठिये, यमक माई दे चित्त । 

२-देखिये, कविप्रिया १५. ३: ठ॒० की० काव्यादर्श ३. २ 
३--देखिये, कविप्रिया १५४. ४ : 

अव्यपेत सव्यपेत पुनि, यमक बरन दुइ देत | 
४-देखिये, कविप्रिया १५. ४ : अच्यपेत बिनु अंतरहि, अंतर सो सब्यपेत | 
४--देखिये, कविप्रिया १५. २६ : “सुखकर दुखकर भेद है ।”” 

ठु० की० काव्यादर्श ३. ३: “सुकरादुष्कराश्चैव” 

६--देलिये, कविप्रिया, प्रभाव १६ 
७--देखिये, काव्यकल्पलतादइत्ति ३,५ 
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भ्रत्षर को विसर्ग वा अनुस्वार युक्त करना पड़े अथवा यतिभंग, रंसहीन, बघिर॑ 
अन्ध, अगण आदि दोष आजावें तो उन्हे नगण्य ही समझना चाहिये। इनके 
अतिरिक्त लघु-गुरु, ब-व, ज-य का दोषात्मक भेद भी मिठ जाता है | 

चित्रालंकारों के अन्तर्गत केशव ने निरोष्ठ रचना, अमात्रिक रचना, नियमा- 
ज्र-शब्द-र बना, बहिर्लापिका, अन्तर्ला पिका, गूढोत्तर, एकानेकोत्तर, व्यस्तस मस्तोत्तर 
व्यस्तगतागतोत्तर, विपरीत व्यस्तसमस्त प्रश्नोत्तर, शासनोत्तर, प्रश्नोत्तर और व्यस्त- 
गतागत को लिया है। इनसे अनेक प्रकार के चित्र बनते हैं। उनमें केशव ने 
गोमूत्रिकाचक्र, कपाव्यदड, अश्वगतिचक्र, चरणगुप्तचक्र, गतागत चठुष्पदी और 
चरणगुप्त का उल्लेख किया है।. . 

दोषों का वर्णन दो गंथों में मिलता है : कविपिया में और रसिकप्रिया में । 
दोष क्षविप्रिया में वह 'काव्य-दूषण' के प्रकरण में और रसिक 

प्रिया से अ्नरस के प्रकरण में | | 

कविप्रिया में केशव ने कुल श्रठारह दोषों का उल्लेख किया है | उनमें से पॉच 
अंध, वधिर, पशु, नग्न और मृतक हैं । 

कवियों की बँधी हुई रीति के विरुद्ध उक्ति वो 'अंध' दोष कहते हैं, दो या 
अधिक परस्पर-विरुद्ध शब्दों के प्रयोग से 'वधिर' दोष होता है, छुंदःशास्त्र के विरुद्ध 
रचना करना पु दोष है, अ्रलकारद्दीन रचना में “नग्न! दोष होता है, और कविता 
में निरर्थक शब्दों के प्रयोग से 'मृतक” दोष आबाता है | 

उक्त पॉच दोषों का नामकरण केशव ने स्वमति से ही किया है, किन्तु इनमें 
केवल नाम की मौलिकता है, वस्ठ॒तः इन्हें संस्कृत आचार्य भी मान चुके हैं । 

केशव का अध' दोष! विश्वनाथ के 'असिद्धि*-विरुद्धता' दोष से मिलता है | 
वधिर' दोष केशव मिश्र के व्याहृत* दोष से साम्य रखता है। केशव का पंशु'” 
दोष और केशवमिश्र का भग्नछुन्द '” दोष एक ही हैं। कविप्रिया का 'मतक” दोष 

अलंकार शेखर के अवाचक ? दोष से मिलता है | 'नग्न! दोष में केशव की मौलि- 
कता दीख पड़ती है। 

उक्त पाँच दोषों के अतिरिक्त शेष तेरह* दोष ये हैं: अ्रगण, हीनरस, यतिभंग, 

१--देखिये, कविप्रिया ३. ६ २--देखिये, साहित्यदर्पण ७. ११ 
३--देखिये, कविप्रिया $ १०. ४-देखिये, अलंकार शेखर, मरीचि ६ 
४--देखिये, कविप्रिया ३२. १५. ६--देखिये, अलकार शेखर, मरीचि ५ 
७--देखिये, कविप्रिया ३. १४ ८--देखिये, अ्रलंकार शेखर, मरीचि ४ 
६--देखिये, कविप्रिया ३ १५, १६, १७ 
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व्यर्थ, अपाय, हीनक्रम, कर्णंकठ, पुनरक्ति, देशविरोध, कालविरोध, नीति-विरोध 
और आगमविरोध+॥। 

इनमें से-व्यथं, अपार्थ, कालविरोध और शआ्रागमविरोध दोष तो काव्यादश' के 
अनुरूप' हैं तथा हीनरस २, यतिभंग,*, हीनक्रम', और कर्णंकठु ' दोष अलंकारशेखर 
के क्रमशः विरस *भग्नयति, भग्नक्रम और कष्ट से मिलते हैं | केशव का नीति 
विरोध*ः दोष अलंकारशेखर के देशादिविरोध' दोष के अन्तर्गत तथा 'श्रगण्* दोष 
भग्नछुंद! दोष के अन्तर्गत श्रा सकता है | 

अनग्स' के ( रसिकप्रिया में ) पाँच भेद किए. गये हैं; १. प्रत्यनीक, २. नीरस, 
३. विरस, ४. दुःसंघान, और ४५. पात्रदुष्ट । 

इनमें से पहला, तीसरा और पाँचवा - अलंकारशेखर में क्रमशः प्रक्रान्तरसवै- 
रित्व, अनौचिती* और व्यक्तिविपयंय'” के नाम से प्रसिद्ध हैं। चौथा दोष 
'दुसंघानत्व' भी व्यक्तिविपय॑य' ही में आ जाता है। नीरस में केशवत्व का 
आभास है। 

१--देखिये, काव्यादर्श ४. २, ३ 
२--देखिये, कविपध्रिया ३. रे८ 

तु० की० (विरस! ; अलकारशेखर, मरीचि ६ 

३- देखिये, कविप्रिया ३. ४० : 
ठ० की० भिग्नयति', अलंकारशेखर, मरीचि ५ 

४--देखिये, कविप्रिया ३. ४६ : 
तु० की० भग्नयति' अलंकारशेखर, मरीचि ५ 

५--देखिये, कविप्रिया ३. ४८: 
ठु० की० कष्ट! अलंकारशेखर, मरीचि ४ 

६--देखिये, कविप्रिया ३. ५८ : 
तु० की० 'देशादिविरोध' अलंकारशेखर,'मरीचि ६ 

७--देखिये, कविप्रिया ३. श्८ 
तु० की० भग्नछुन्द'! अलंकारशेखर, मरीचि ५ 

८-देखिये, अलंकारशेखर २१. २, पु० ७८ 

६--देखिये, अलंकारशेख र २१. २, पु० ८० 

१०--देखिये, अलंकारशेखर २१. २, पु० ८० 
हिं० सा० सं० प्र०- ३३ 



( शठे ) 

केशव ने कैशिकी, भारती, आरभटी और सात्वती-ये चार ऋृत्तियाँ मानी हैं ।* 
जहाँ करुण, हास्य अथवा श४गार रस होता है वहाँ कैशिकी 

वृत्ति तृत्ति होती है, जहाँ वीर, अद्भुत अथवा हास्य रस होता 
हे वहाँ भारती इत्ति होती हे, रौद, भयानक और बीभत्स 

रस में आरभटी दृत्ति होती हेगे और अद्भुत, वीर, श्वगार और शान्त रस के 
वर्णन में सात्वती दृत्ति रहती है |' केशव ने दत्तियों के भेदों का निरूपण 
साहित्यद्पण के आधार पर किया है, किन्तु अनेक रसों में उनकी स्थिति का 
वर्णन उन्होंने अपने ढग से किया है । साहित्यद्पण के अनुसार कैशिकी शटटंगार 
रस में, भारती सब रसों में, आरमटी, रौद्र और बीमत्स रस में तथा सात्वती वीर 
रस में रहती है । 

१--देखिए, रसिकप्रिया १५.१: 
प्रथम कैशिकी भारती, आरभटी मनि मॉति । 
कट्टि ऊेशव शुभ सात्वती, चतुर चतुर विधि जाति | 

२--देखिये, रसिकप्रिया १५.२ ३--देखिये, रखिकप्रिया १५-४ 
४-- देखिये, रसिक्ृप्रिया १५.६ ५--देखिये, रसिकप्रिया १५.८ 
६--देखिये , साहित्यदर्पण ६.१२२ : 

*अगारे कैशिकी, वीरे सात्वत्यारमटी पुनः 
रसे रौद्रो च बीमत्से, बृत्तिः सत्र भारती | 
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१३--काव्यकल्पलताबत्ति, विद्याविलास प्रेस, बनारस, द्वारा प्रकाशित, सच् १६३१ 
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